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LE TRAITÉE DE L'ORAISON 
D'EVAGRE LE PONTIQUE 


(Suite) 


Ce n’est pas parce qu’on aura atteint l’apathia que 
pour autant l’on priera vraiment ; car on peut en 
rester aux pensées simples et se distraire à les méditer, 
et donc être loin de Dieu. 


Et même si l’intellect ne s’attarde pas dans les pensées 
simples, il n’a pas par Le fait même déjà atteint le lieu 
de l’oraison ; car il peut être dans la contemplation 
des objets et s’occuper à leurs raisons, lesquelles, en- 
core qu’elles soient des expressions simples, néan- 
moins, en tant que considération d'objets, impriment 
une forme à l’intellect et l’écartent loin de Dieu. 


Même si l'intelligence s’élève au-dessus de la contem- 
plation de la nature corporelle, elle n’a pas encore la 
vue parfaite du lieu de Dieu ; car elle peut en être à 
la science des intelligibles et partager leur multipli- 
cité. 


Ces trois chapitres se tiennent trop pour que nous les 


examinions séparément. Par ailleurs, ils sont, de tous les 
153, avec le soixantième, les plus importants pour mettre 
au point le concept d’oraison. Nulle part mieux qu'ici 
n’apparaît l’identité de l’oraison supérieure, Fa roossuyi 
au sens strict, et de la contemplation supérieure : prier 
vraiment, c’est atteindre le lieu de l’oraison et c’est voir 
le lieu de Dieu. 
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Identiques aussi la montée de l’oraison et celle de la 
contemplation. Les trois présents chapitres ne sont que la 
reproduction, par rapport à la prière, d’une doctrine ex- 
posée ailleurs par rapport à la gnose. Les termes varient 
à peine : « L’intellect ne saurait voir le lieu de Dieu en 
lui-même, à moins d’être devenu supérieur à toutes les 
pensées d’objets ; et il ne leur deviendra pas supérieur, 
à moins de se dépouiller des passions qui par les pensées 
l’attachent aux objets sensibles. Or, les passions, il les 
quitte par les vertus (impassibilité) ; les pensées simples, 
par la contemplation spirituelle, et celle-ci à son tour, lors- 
que lui apparaît cette lumière qui, au temps de l’oraison, 
imprime (en lui) le lieu de Dieu » (1). 

Les variantes des passages parallèles (2) vont nous 
aider à comprendre ce vocabulaire. 

Le premier degré consiste à quitter les objets eux- 
mêmes ; c’est Le premier renoncement (3). Le second degré 
se libère des pensées et des sôuvenirs passionnés : deuxiè- 
me renoncement (4). Le troisième degré s’élève au-dessus 
des pensées simples, c’est-à-dire purifiées de tout atta- 
chement sensible. Elles sont encore un obstacle, parce 
qu'elles comportent de la-multiplicité (rexû:50e ) ; parce 
qu’elles sont « pensées de composition » (5). Elles s’op- 
posent à la vision, à la gnose spirituelle. Le troisième re- 
noncement consiste done à sortir de |” « ignorance ». Et 
ici encore il y a des degrés, comme nous avons vu qu’il y 
en a dans la spiritualité. Evagre ne les distingue pas tou- 
jours. Tantôt (6) il comprend sous le même nom de con- 
templation spirituelle et celle des êtres spirituels créés et 
celle de la Sainte Trinité ; tantôt (7) il parle de se défairé 
de la contemplation spirituelle elle-même pour monter à 
Dieu. Il faut alors entendre par contemplation spirituelle 


Pract: "1, 70: 

Bousser, p. 286. 

Cent., I, 78. 

Cent., 1, 79. 

Cent., Suppl. 52. 

Comme Cent., Suppl. 52. 

Comme Pract. I, 70, et Cent. Suppl. 26. 


RS 
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celle des « êtres spirituels » multiples (8). Ce flottement 
d'expression tient à ce que la contemplation des êtres spi- 
rituels a quelque chose de commun avec celle des êtres 
corporels, savoir la multiplicité, et quelque chose de com- 
mun aussi avec la science de la Sainte Trinité, savoir que 
l’une et l’autre requièrent la « nudité de l’intellect », mais 
une nudité différente (9). Dans la contemplation seconde 
ou naturelle, dont fait partie celle des natures incorpo- 
relles, l’intellect à encore «un vêtement dernier » (10), 
qu'il doit quitter pour entrer dans la spiritualité pure. 
Le grec y2%% comporte par lui-même ce double sens du 
dépouillement complet ou relatif (11). 

Il est donc vrai que oraison égale contemplation de 
Dieu. Et tous les détails de ces trois chapitres portent la 
griffe d’Evagre. 


98. Si tu veux prier, tu as besoin de Dieu qui donne la 
prière à qui prie. Invoque-Le donc en disant: que 
votre Nom soit sanctifié, que votre Règne arrive, c’est- 
à-dire l’Esprit-Saint et votre Fils Unique, car tel est 
son enseignement, quand Il dit d’adorer en esprit et 
en vérité le Père (12). 


D’Evagre est encore se rappel de la nécessité du secours 
de Dieu, après l’énumération des autres conditions de 
l’oraison-contemplation, Ailleurs il fait exactement de 
même : «celui qui veut voir l’état de son intellect, doit 
se défaire de toutes les pensées, et alors il se verra pareil 
au saphir ou à la couleur du ciel ; mais de faire cela sans 


(8) C’est ainsi que parlait Or., 57 et Cent. Il, 72. 

(9) Cent., III, 19 et 21. 

(10) Cent., III, 8. : 

(11) Comme les exégètes ne manquent pas de le noter à propos de 
saint Pierre, Jn, 21, 7. k 

(12) Les derniers mots du texte de PG. semblent être une glose: ils man- 
quent dans la Philocalie et dans les manuscrits anciens. 
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l’impassibilité, est impossible. Et il a besoin du secours de 
Dieu pour qu’il remplisse son indigence d’une lumière qui 
le fortifie » (13). 

La nécessité de la grâce s'affirme encore dans cet autre 
passage des Centuries. Toujours par rapport à l’état supé- 
rieur : @ Percevoir la contemplation des natures est au 
pouvoir de l’intellect ; mais contempler la Sainte Trinité 
ne dépend pas de lui ; c’est un don éminent de la grà- 
ce » (14). Et c’est aussi la dernière vérité qu’Evagre rap- 
pelle au gnostique : «Le but de la conduite vertueuse, 
c’est de purifier l’intelligence et de la rendre inaccessible 
aux passions ; le but de la science des natures, c’est de 
montrer la vérité cachée dans les choses ; mais que l’hom- 
me sépare son intellect de toutes choses terrestres », ce qui 
est précisément l’état d’oraison (15), «et la tourne vers 
la science supérieure à tout, c’est un don de la vision de 
Dieu » (16). 

Selon des documents coptes, Evagre a fait un com- 
mentaire du Pater. Le texte qu’ils donnent semble n’être 
qu’un résumé où transparaissent quelques idées caracté- 
ristiques d’Évagre. Donnons-le ici au moins à titre de curio- 
sité (17). \ 

« Le saint abbé Evagre commentait la prière qui est 
dans l’Evangile selon Matthieu : Notre Père qui es aux 
Cieux. Beaucoup ont parlé de cette sainte prière, et de plus 
grands que nous l’ont fait. Nous aussi, suivant leur but et 
leur doctrine, nous parlerons de même à votre charité, par 
la grâce qui est dans chaque mot de cette sainte prière. 
Elle est apte à conduire l’homme à la nature primitive, si 
nous lui prêtons toute notre attention. La voici : Notre 
Père qui es aux Cieux... cette parole est de ceux qui ont 
intimité avec Dieu, comme un fils est sur le sein de son 
père. Que ton Nom soit sanctifié, c’est-à-dire que ton Nom 


(13) Cent., Suppl. 2. 

(14) Cent., V, 79. 

(15) Cent., Suppl. 30. 

(16) Gnost. 151, Cfr. Antirrhet. Acedia, 16. 

(17) Catenae in Evangelia Aegyptiacae quae supersunt éditées par PAUL 
DE LAGARDE, Gœttingae, 1886, p. 13, 1. 15 ss. 
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soit sanctifié parmi nous, en étant glorifié, à cause de nos 
bonnes œuvres, par les nations qui diront : voici les vrais 
serviteurs de Dieu. Que ton Règne arrive : le Règne de 
Dieu, c’est l’Esprit-Saint ; nous prions qu’Il le fasse des- 
cendre sur nous. Que ta volonté soit faite sur la terre 
comme au ciel. La volonté de Dieu, c’est le salut de toute 
âme raisonnable. Ce qui se réalise chez les puissances du 
ciel, nous prions, nous, que cela nous arrive sur la terre. 
Notre pain de demain, c’est l’héritage de Dieu. Nous 
prions maintenant qu’Il nous en donne le gage aujourd’hui, 
c’est-à-dire que dans ce siècle sa douceur se fasse sentir 
en nous, en provoquant une soif ardente ». 

Il reste du moins là une trace de cette exégèse qui voit 
le Saint-Esprit dans le « règne » selon la variante de saint 
Luc IE, 2 : « Que vienne ton Esprit-Saint sur nous, et 
qu'Il nous purifie ! ». Telle quelle, elle ne se retrouve pas 
ailleurs chez Evagre (18). Cependant, la lettre à Mélanie 
a des développements voisins. Il convient de les citer, parce 
qu'ils nous montreront le lien entre ce chapitre et le sui- 
vant. Après avoir dit que les amis éloignés les uns des au- 
tres, s’écrivent pour que leurs lettres tiennent lieu de pré- 
sence mutuelle, Evagre continue: & tout cela qui se fait par 
des lettres, est symbole de ce qui se passe en toute vérité 
chez ceux qui sont éloignés de Dieu (19). Car ceux qui sont 
éloignés de Dieu par leurs œuvres détestables, qui mettent 
une séparation entre eux et leur Créateur, Dieu à cause de 
son amour, a fait en sorte qu’ils approchent de sa connais- 
sance et de son amour pour eux, par l’intermédiaire des 
créatures, établies, telles des lettres, par sa puissance et 
sa sagesse, savoir par son Fils et son Esprit... La main et 
le doigt de Dieu, c’est la puissance et la Sagesse de Dieu, 
c’est-à-dire le Fils et l'Esprit de Dieu. Et tout ce ministère 
s’accomplit par les créatures auprès de ceux qui sont éloi- 
gnés de Dieu. Ceux au contraire qui, à cause de leur pureté 


(18) On la trouve dans GRéc. DE Nysse, De Or. Dominica. Or. III, PG. 
44, 1157 C., et chez SaiNT Maxime LE Conr. Expositio Orationis Dominicae. 
PG. 90, 884 B. 

(19) Cfr. Cent. III, 57. 
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et de leurs œuvres agréables sont proches de Dieu, n’ont 
pas besoin de ces lettres que sont les créatures pour pren- 
dre connaissance de leur Créateur, mais ils sont servis par 
le Verbe et l’Esprit, autrement dit par la main et par le 
doigt de Dieu, sans la médiation de rien d’entre les créa- 


tures » (20). 


59. Celui qui prie en esprit et en vérité ne tire plus des 
créatures les louanges qu’il donne au Créateur, mais 
, . A ete . 
c’est de Dieu même qu’ils loue Dieu. 


La lettre à Mélanie vient de nous fournir un commen- 
taire de cette pensée. En termes plus brefs : la véritable 
raison spirituelle, fondée non plus sur la contemplation 
des êtres créés, mais sur celle de la Trinité elle-même — et 
cette contemplation est l’œuvre du Verbe (21) — loue 
Dieu en- Dieu, dans l’oubli de Toute créature. Il faut donc 
écrire # ar et non # #75 comme PG. La glose « nimi- 
rum propter ejus amorem » (ibid.) n’est pas non plus très 
à propos. Cependant, même si on admettait la leçon de 
Coislin 109 : # évvroi , le sens resterait au fond le même, 
puisque nous avons vu que « lorsque l’intellect est jugé 
digne de la contemplation de la Sainte Trinité, alors, par 
grâce, il est lui aussi, appelé dieu, étant parachevé dans 
la réccomblaess de son Créateur » (22). 


60. Si tu es théologien, tu prieras vraiment, et si tu pries 
vraiment, tu es HO 


Nous avons déjà tiré cette conclusion des chapitres 
59-97. Le théologien, dans le langage d’Evagre, c’est, non 
pas le scolastique ou le philosophe qui spéculent sur la 
divinité, mais le mystique arrivé par l’ascèse et la contem- 


PO)ECrAO rm 
PDNCeNt Lt 0l622202 
(22) -Cent., V, 81. 
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plation des créatures à la vision de Dieu. La métaphysique 
rationnelle, la théodicée, n’entrent pour rien ici. «La 
science du Christ n’a pas besoin d’une âme dialectique, 
mais d’une âme dioratique » ; car l’étude, les impurs aussi 
la possèdent, tandis que la contemplation ne se trouve que 
dans les purs (23). Et la lettre 62 développe avec insistance 
cette pensée. Elle reprend d’abord le passage précédent, 
et puis continue- : € Donc, dans toutes les occasions qui se 
présentent, écris-nous, pour que nous ne soyons pas des 
ignorants (7x) dans la science. Quant à la rationalité, 
méprise-la, parce qu’elle ne nous est pas utile sur notre 
route. Car Notre-Seigneur a dit : Venez les bénis de mon 
Père, et héritez du Royaume qui vous est préparé dès 
avant la constitution du monde. J’ai eu faim et vous m'avez 
fait manger ; j'ai eu soif et vous m'avez fait boire ; j'étais 
étranger et vous m'avez recueilli (24). Tu vois que dans 
aucune de ces choses il n’a mentionné la rationalité. La 
parole est le messager des pensées. Et le Royaume de Dieu 
n’est pas dans la parole, mais dans la puissance (25). Or, 
puissance est dite la pureté de l’âine qui provient de la 
charité. » Les docteurs profanes ne méritent même pas 
qu’on les écoute, car & qui n’a pas vu Dieu, ne peut pas 
parler de Lui » (26) ; phrase où 6:267% reprend son sens 
étymologique de « qui parle de Dieu ». Seuls les hommes 
d’oraison, au sens le plus haut du mot, peuvent le faire. 
Cette doctrine de l’identité absolue entre oraison et con- 
templation a inspiré aussi la définition suivante : « L’orai- 
son est un état de l’intellect, réalisé seulement sous la lu- 
mière de la Sainte Trinité » (27). Ce chapitre est encore 
signé : Evagre. 


(23) Cent., IV, 90. 

(24) Math., 25, 34-36. 

(25) I Cor., 4. 20. 

(26) Cent., V, 26. La « version intégrale » publiée par A. GUILLAUMONT, 
PO, tome XXVIIL, fase. I, p. 187, dit plus longuement: « De même que ce 
n’est pas la même chose pour nous de voir la lumière et de parler de la 
lumière, de même ce n’est pas pareil de voir Dieu et de comprendre quelque 
chose sur Dieu. » 

(27) Cent., Suppl. 30. 
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61. Lorsque ton intelligence, dans un ardent amour pour 
Dieu, se met peu à peu à sortir pour ainsi dire de la 
chair, et qu’elle rejette toutes les pensées qui viennent 
des sens ou de la mémoire ou du tempérament (28), 
se remplissant en même temps de respect et de joie, 
alors tu peux t’estimer proche des confins de l’oraison. 


Signes auxquels on reconnaît qu’on approche de 
l’oraison : 

1) L’amour : il suppose au préalable toute l’ascèse 
puisque la charité est le terme de la praxis (29). 


2) La disparition progressive des pensées venant des 
sens, de la mémoire ou du tempérament (30) ; et donc une 
sorte de séparation d’avec le corps, c’est-à-dire l’impas- 
sibilité, comme l’explique très à propos Evagre dans le 
passage suivant : Ql’âme pratique », c’est-à-dire dans le 
premier stade de la vie spirituelle, &« qui par la grâce a 
réussi à se séparer du corps, sera dans les lieux de la gnose 
où la porteront les ailes de l’impassibilité » (31). 


3) Un grand respect : nous avons vu aux chapitres 
6 et 9 que le respect consiste précisément à rejeter toutes 
les pensées passionnées. 


4) La joie : voir le chapitre 153. Notons ici seule- 
ment que la cause de la tristesse, ce sont précisément les 
passions et le souvenir que laissent leurs objets (32). « La 
tristesse survient tantôt par frustration des désirs, tantôt 
comme une suite de la colère. Par la frustration des désirs, 
elle survient comme ceci : des pensées antécédentes amè- 
nent l’âme à se souvenir de la maison, des parents et du 
genre de vie antérieur. Puis, quand elles la voient qui 


(28) Cfr. THazassius, I, 46, PG. 91, 1432 C.: « Il y a trois choses par 
quoi tu reçois des pensées (nuisibles): le sens, la mémoire, le tempérament 
du corps; les plus fâcheuses sont celles qui viennent de la mémoire. La même 
affirmation, III, 32, col. 1452 A, avec changement de « pensées » en « pas- 
sions ». 

(29) Pract. I, 56 et souvent. Cfr. Or., 52. 

(30) Ce mot sera expliqué au chapitre 68. 

(31) Cent., IL, 6. 

(32) -Gfr. Or. 10. 
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ne résiste pas, mais suit docilement et se laisse aller avec 
délectations mentales, alors elles la saisissent. et la plon- 
gent dans la tristesse, parce que les choses antérieures ne 
sont plus et que la vie actuelle ne leur permet plus d’être : 
et autant la malheureuse âme s’était mise au large dans les 
pensées précédentes, autant elle se trouve abattue et à 
l’étroit dans les suivantes » (33). 


62. Le Saint-Esprit, compatissant à notre faiblesse, nous 
visite même non encore purifiés : pourvu seulement 
qu’il trouve notre intelligence priant avec le désir de 
l’oraison véritable, il survient en elle et dissipe toute 
la phalange des raisonnements et des pensées qui l’as- 
siègent et la porte à l’amour (ou aux œuvres) de 


l’oraison spirituelle. 


C’est ici peut-être le chapitre le plus difficile à inter- 
préter. Il semble en effet renverser tout le système, dont 
c’est une des maîtresses pièces que la nécessité de la pureté 
absolue pour l’oraison et la contemplation. Bien entendu, 
nous sommes loin de la doctrine messalienne affirmant la 
possibilité d’une présence simultanée dans l’âme du Saint- 
Esprit et du démon ou du péché. L’impureté dont il s’agit 
ici c’est, cela ressort du texte même, la simple existence de 
pensées troublantes dans une âme déjà libre de tout con- 
sentement au mal, mais encore en butte aux harcèlements 
intérieurs qui empêchent l” « état paisible » requis pour 
la prière véritable. Car les vertus nous gardent bien inno- 
cents, mais elles n’éliminent pas les attaques des démons 
(34). Elles ne suffisent pas par elles-mêmes à nous purifier 
entièrement (35). Il s’agit d’une âme qui, si elle ne pos- 
sède pas l’oraison, tâche cependant de l’obtenir (36). 

Remarquons aussi la variante de la fin : fo»: Où ëye 
Ni l’une ni l’autre leçon ne signifie précisément que le 


(33) Octo. Cog. 5, PG. 40. 1272 C sv. 
(34) Pract. I, 49. 
(35) Ibid. 1, 52. 


(36) pÜa)tfws rpoTeveThmr, comme Pythagore disait être w197090:, non 


’ 
ToY0s . 
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Saint-Esprit nous donne alors l’oraison pure elle-même ; 
mais ou bien un amour intense qui nous en fasse poser les 
conditions, ou la réalisation de ces conditions : #47. Dès 
lors, ce chapitre revient, pour le sens, aux chapitres 29, 
30, 74, sauf que l’intervention pacifiante est ici attribuée 
au Saint-Esprit, au lieu des anges. Bousset a noté (37) 
comme une caractéristique d’Evagre la rareté de la men- 
tion du Saint-Esprit. Un peu plus loin (38), le même au- 
teur ajoute que plus fréquentes sont les expressions com- 
posées d’un substantif et de l’adjectif « spirituel ». Cette 
constatation s'applique parfaitement au De Oratione. Le 
Saint-Esprit n’y est mentionné que deux fois, aux chapitres 
58 et 62 ; tandis que plusieurs choses sont qualifiées de 
« spirituelles » : « oraison spirituelle » (39) ; «intelli- 
sence spirituelle » (40) ; «charité spirituelle » (41) ; 
« vertus spirituelles » (42) ; «maître spirituel » (43) ; 
« détentes spirituelles » (44) :  « générosité spirituelle » 
(45). Quant à l’esprit de l’honîme, il porte une seule fois 
le nom de rx par assonnance avec sôue (46). 


D'ailleurs, cette comparaison dont il est ici question, 
l’auteur ne tient pas spécialement à l’attribuer au Saint- 
Esprit, puisque au chapitre 69 il dit simplement © surérym : 
celui qui compâtit ; que ce soit l’Esprit ou le Verbe ou le 
Père ou les anges, peu importe ; l’important, c’est que la 
bonté de Dieu s’exerce à l’égard de notre faiblesse. Or, cette 
bonté de Dieu, Evagre en parle souvent et recommande 
de la méditer : « Médite cela au temps de la prière ; fais 
monter en ton cœur la pensée de la bonté et de la compas- 
sion de Dieu, et la commune envers tous et la particulière 


(37) Op. cit. p.299: 

(38) P. 320, note 1. 

(39) 28, 49, 62, 71; 101, 76 et 128 (« Prier en esprit » = « oraison 
spirituelle »). 

(40) 52. 

(41) 77. 

(42) 132. 

(43) 139. 

(44) 143. 

(45) Lettre 20. 

(46) Or. 129. 
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envers toi... » (47). Nous la voyons même ailleurs attri- 
buée spécialement au Saint-Esprit : « L’Esprit-Saint re- 
garde à la valeur de notre pensée première » (48), et non 
pas à celle que le tentateur suggère après coup, pour vicier 
notre intention initiale. Ce principe s’applique ici : l’in- 
tention première était de € prier vraiment » (>2%400:). Ayant 
fait ce qui dépendait de nous, nous pouvons done compter 
sur la grâce, puisque le reste dépend d’elle, comme nous 
avons vu au chapitre 58. — Pour les effets de cette inter- 
vention, reportons-nous au chapitre 29. 


63. Tandis que les autres se servent des altérations du 
corps pour donner à l’intelligence des raisonnements 
ou des concepts ou des réflexions, lui, le Seigneur, 
fait le contraire : il survient directement à l’intelli- 
gence pour y mettre à son gré la gnose ; et par l’intel- 
ligence il apaise le déséquilibre du corps (49). 


Evagre décrit ailleurs la même opposition : «la con- 
naissance qui nous vient du dehors nous montre son objet 
par des paroles, maïs celle qui est produite par la grâce de 
Dieu, présente ses objets directement à l’intelligence (50). 

Ce principe est universel: noter l’expression générale: 
oi doumot, les autres : hommes et démons. Que les démons 
n’aient pas directement accès à l’intelligence, cela ressort 
encore de ce fait qu’ils ne nous donnent que des imagi- 
pations, non des intellections (51) ; ils ne connaissent 
même pas directement nos pensées : «les affections de 
l’âme se trahissent ou par quelques paroles proférées ou 
par un mouvement du corps ; et c’est par là que les enne- 
mis se rendent compte si nous avons conçu intérieurement 
les pensées qu’ils veulent nous faire enfanter, ou si nôus 


(47) Protrept. p. 556. 

(48) Lettre 18. 

(49) C’est là une doctrine encore enseignée de nos jours. Cfr. A. Macer, 
Mystik als seel. Wirklichkeit, p. 331. 

(50) Gnost. 107. 

(51) Pract. I, 48. 
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les rejettons par souci de notre salut. Dieu seul, notre Créa- 
leur, par conséquent nous connaît, sans avoir besoin de 
signes apparents pour savoir les secrets de notre cœur » 
(52). Les démons excitent les passions, mais par les sens, 
non par l'intelligence. « Est-ce la pensée qui met en branle 
les passions, ou les passions, la pensée ? Il faut l’examiner 
attentivement ; car d’aucuns tiennent la première théorie, 
d’aucuns la seconde. Eh bien, c’est naturellement par les 
sens que les passions sont excitées » (53). Evagre a, daus 
l’ensemble, fort mauvaise opinion du pouvoir des démons, 
en particulier de leur puissance intellectuelle. Ne sont-ils 
pas déchus de la Gnose (54) et caractérisés par une sura- 
bondance de colère ? C’est cette rage qu’ils déploient con- 
tre nous, avec ruse, assurément ; dans les ténèbres néan- 
moins, puisqu'ils n’ont jamais « la science des êtres » (55). 
Pour nous connaître, ils en sont réduits à des conjectures, 
d’après les signes extérieurs (56) ; et même ce signe par 
excellence, le langage, ils ne le tomprennent pas toujours, 
car € puisque le don des langues est un don du Saint-Esprit, 
il s’ensuit que les démons en sont privés...; pas un seul 
des démons ne sait toutes les langues ; seulement ils ont 
acquis, par l’exercice, l’usage de telles ou telles, parce 
qu'ils sont anciens dans le monde » (57). Dieu, au con- 
traire, enseigne à la nature raisonnable la science spiri- 
tuelle (58). Et cette science spirituelle, comme disait l’an- 
ge de l’Eglise de Thmuis, Sérapion, purifie parfaitement 
l’intellect (59) ou, ce qui revient au même, «le médecin 
des âmes purifie l’intellect par l’oraison » (60). Dieu peut 
évidemment se servir des anges pour «nous remplir de 


(52) #Pract LISA 
(53) Pract. 1, 26. 
(54) Cent. IN, 34. 
(5 : Con Ale 
(56) S. AucusTIN, De Civ. Dei, IX, chap. 22, PL 41, 224: « Les démons... 


prév oient plus de choses futures que les hommes à cause de leur plus grande 
expérience de certains signes à nous cachés. » 

(2) Cent. IV 

(58) Cent. II, 20. 

(59) Gnost. 149. 

(60) Pract. I, 63. 
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contemplation spirituelle » (61) ; et leur action aboutit, 
comme la divine, à la paix intérieure (62). 


64. Quiconque aspire à l’oraison véritable et se met en 
colère ou garde de la rancune fait preuve de déran- 
gement cérébral. C’est ressembler à un homme qui 
voudrait avoir la vue perçante et qui s’arracherait les 


yeux (63). 


Le dernier mot àresrourt est difficile à rendre exac- 
tement ; &troubler » est trop faible, notre « arracher », 
un peu fort, mais il reste fidèle au sens, surtout étant donné 
le passage parallèle que voici : «toutes les vertus fraient 
la voie au gnostique, mais surtout celles qui consistent à 
ne pas se laisser aller à la colère (64) ; car celui qui 
s’adonne à la contemplation et qui facilement s’émeut de 
colère, est semblable à un homme qui, avec un poinçon de 
fer, se crèverait les yeux (Æccissort) » (65). 


65. Si tu aspires à faire oraison, ne fais rien de tout ce 
qui est incompatible avec l’oraison, afin que Dieu 
s’approche et fasse route avec toi. 


Principe général dont nous avons vu mainte appli- 
cation. C’est aussi une lumière pour l’exacte compréhen- 
sion de la «compassion du Saint-Esprit » dont traite le 
chapitre 62. Nous avons donc eu raison de réduire l’impu- 
reté dont on nous parlait là à ce trouble non coupable dont 
la pacification dernière ne dépend pas de nous ; et la 
compassion divine à la grâce divine que le chapitre 58 
déclarait indispensable. Ce serait illusion de rêver une 


(61) Pract. I, 48. 

(62) Pract. I, 52. 

(63) Cfr. Max., De char. IV, 62. ‘ 
(64) Sans doute une périphrase syriaque pour 2097174. 


(65) Gnost. 108. 
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union à Dieu par un autre moyen que la praxis qui mène 
à la theoria. Lisons ce qu’Evagre écrit à une religieuse en 
lui envoyant son Exhortation à une Vierge : & J’apprends 
ta générosité spirituelle et j’admire ton amour de la direc- 
tion : je me réjouis de tes progrès, et de ce que, ayant mis 
la main à la charrue, tu ne retournes pas en arrière pour 
rechercher le monde corruptible et les choses passagères, 
mais que tu livres le bon combat de manière que tu sois 
couronnée de la couronne de justice, et que tu voies ton 
époux, le Christ, puisque c’est Lui que nous cherchons par 
nos bonnes actions. Car c’est là la recherche de bon aloi : 
chercher Notre-Seigneur par les actes. Il n’est homme au 
monde qui, haïssant son prochain, cherche vraiment la 
charité... » (66), porte de la contemplation. 


66. Ne te figure pas la diversité en toi quand tu pries, 
ni ne laisse ton intelligence subir l’impression d’au- 
cune forme ; mais va immatériel à l’immatériel, et 
tu comprendras (67). 


Nous avons vu jusqu'ici surtout des conseils pour la 
préparation lointaine à l’oraison. Voici maintenant des 
instructions pour l’oraison elle-même : erreurs, illusions, 
tentations, épreuves, attaques diaboliques (68). 

Impossible encore de s’expliquer ce chapitre, à moins 
de prendre & oraison » dans le sens de « contemplation ». 
À ce prix, toutes les idées et les mots se trouvent sans cesse 
chez Evagre. 

Pourquoi ne pas se figurer Dieu ? Parce que la con- 
templation de la Sainte Trinité est 23: (69), sans forme 


(66) Lettre 20. 

67) C'est-à-dire: tu arriveras à la contemplation. Cfr. THALASsIUS, III, 
26, 27, 29, ete. 

(68) La traduction latine de PG.: « tibi assimilare » est inexacte; le 
sens est: « ne te fais pas de représentations sensibles de la Divinité en 
toi-même. » 

(69) Cfr. Or. 68: — Vie de Plotin par PorPHyre, n° 23 (Bréhier I, 
p. 26): « En suivant la voie prescrite par Platon, dans le Banquet (210 a), 
il vit le Dieu qui n’a ni forme ni essence, parce qu’il est situé par delà 
l'intelligence et l’intelligible. » 
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ni figure, comme Dieu Lui-même. C’est ce qui la distingue 
des autres contemplations. « L’intellect entré dans le ser- 
vice des commandements de Dieu — praxis — évolue dans 
la pensée des objets de ce monde ; entré dans la gnose 
(inférieure), il évolue dans la contemplation :; mais entré 
dans l’oraison, il pénètre dans la lumière sans forme qui 
est le lieu de Dieu » (70). Le même « état au-dessus des 
formes » (71) est dit se produire « au temps de l’oraison » 
par opposition aux états inférieurs. « Parmi les gnoses, les 
unes sont immatérielles, les autres sont connues dans des 
objets matériels ; celle de la Sainte Trinité les surpasse 
toutes » (72), parce que, évidemment, elle est plus imma- 
térielle encore que celle, par exemple, des anges, dont il 
est question au chapitre 115. 

Entièrement évagrienne encore, la théorie des pen- 
sées qui façonnent, empreignent l’intellect : =oro5v rèv vi. 
Toutes ne le font pas : &« Parmi les pensées, les unes don- 
nent à l’intellect une empreinte (r771) et une forme 
(sznueritouse) ; les autres lui procurent seulement la connais- 
sance sans lui imprimer ni figure ni forme. La phrase : 
« Au commencement était le Verbe, et le Verbe était 
Dieu », dépose bien dans le cœur une pensée, mais ni 
figure ni forme. Le mot : &« Ayant pris du pain » met une 
figure dans l’intelligence, et le mot & briser », une forme. 
Ceci « J’ai vu le Seigneur assis sur un trône élevé et su- 
blime », produit dans l’intelligence une forme, excepté 
les mots : & J’ai vu le Seigneur » ; la lettre semble pro- 
duire une forme, mais non pas le sens ; car saint Jean a 
vu d’un œil prophétique la nature raisonnable, élevée par 
la praxis, recevoir en elle-même la gnose de Dieu » (73). 

Ces lignes un. peu compliquées ne font que reprendre 
plus au long un autre passage : Il y a quatre manières- 
types dont l’intellect reçoit les pensées : la première par 
les yeux ; la seconde par l’ouïe ; la troisième par la mé- 


(70) Cent. Suppl. 21. 
(71) Ibid, 23. 

(72) Cent. Il, 63. 
(73) Mal. Cog., 24. 
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moire ; la quatrième par le tempérament (74). Par les 
yeux ce sont des pensées façonnantes qu’il reçoit ; par 
l’ouïe aussi bien des pensées façonnantes que d’autres qui 
ne le sont pas, parce que la parole signifie également et 
les objets et les raisons des objets; quant à la mémoire et 
au tempérament, ils suivent en ceci l’ouie à laquelle ils 
se rattachent » (75). 

Un mot d’explication paraît nécessaire. La contem- 
plation des créatures ne consiste pas à voir celles-ci elles- 
mêmes ; mais à trouver leurs «raisons » (iy%), c’est-à- 
dire le reflet des attributs divins dont elles sont les effets, 
les miroirs, les symboles (76). C’est pour cela que les 
contemplations inférieures sont une montée, de gnose en 
gnose, vers une spiritualité de plus en plus haute (77). 
D'où la nécessité de se dégager de plus en plus de la ma- 
tière, de rejeter les pensées et les souvenirs chargés de 
matérialité ; autrement dit © celles qui impriment une for- 
me où une image dans l’intellect ». Cette doctrine trouve 
son expression la meilleure dans la lettre 39 : « Jamais 
l’intellect ne voit la ville de Dieu », Jérusalem, la contem- 
plation de Dieu, & tant qu’il est attaché par le désir aux 
objets corporels. Car il est clair qu’il porte la pensée de 
ce dont il a pris au-dedans la passion ; et il n’est nul 
moyen de jeter bas ce cavalier, si la passion n’est pas re- 
tranchée. De même que la pensée du pain dure dans l’af- 
famé, à cause de la faim, et la pensée de l’eau dans l’as- 
soiffé, à cause de la soif, ainsi la pensée de l’argent per- 
siste à cause de la cupidité, et la pensée des contempteurs 
à cause de la vaine gloire. Ce sont là des pensées d’objets 
corporels qui s’impriment dans nos intelligences et y pren- 
nent des formes nécessairement, puisque tels (doués de 
formes) sont aussi leurs chjets. Or, avec ces souvenirs, il 
n’est pas possible de recevoir la contemplation de Dieu, 
parce que la contemplation de Dieu ne porté sur rien qui 


(74) Voir Or. 68. 

(75) Cent. Suppl. 18. 

(76)!Cent Il L21- IN SANS TEEN 22) 
(77) Lettre 8. Bas. n°7, PG, 32,257 C: 
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imprime une forme dans l’intellect. Dieu n’est pas un 
corps qui a couleur ou mesure ou forme... Il est donc 
nécessaire que l'intelligence qui doit recevoir la science 
de Dieu soit privée des concepts des objets... » Au con- 
traire : € L’intellect a toute sa vigueur, quand au temps 
de la prière il n’imagine rien de ce monde » (78). « Sa 
vigueur » où (sa santé » (#gwru), parce qu’il est alors 
vraiment lui-même. En vertu du principe de l’assimilation 
réelle par la connaissance, « l’intellect est sans corps, 
quand il arrive à la similitude divine » (79). Et « l’intel- 
lect est affranchi de toute empreinte et de toute matéria- 
lité (22) quand il contemple Dieu » (80). 


« Que ma prière monte droit comme l’encens devant 
Toi ». — De celui-là la prière monte droit comme l’en- 
cens, qui peut dire : nous sommes la bonne odeur du 
Christ parmi ceux qui sont sauvés et parmi ceux qui se 
perdent. Il n’est qu’une espèce d’oraison, l’homilia de 
l’intellect vers Dieu, qui garde l’intellect sans empreinte 
(ärüruroy ), J’appelle sans empreinte l’intellect qui au temps 
de la prière n’imagine rien de corporel. Seuls, en effet, 
donnent une empreinte et une forme à l’intellect, les noms 
et les mots qui désignent quelque chose de perceptible 
aux sens. Or, quand il prie, l’intellect doit être absolu- 
ment dégagé des objets sensibles. Et la pensée de Dieu 
garde nécessairement l’intellect de toute empreinte ; car 
Dieu n’est pas un corps » (81). 


67. Prends garde aux pièges des adversaires : il arrive, 
quand tu pries purement et sans trouble, que soudain 
te survienne une forme inconnue et étrangère. pour 
’entraîner à la présomption d’y localiser Dieu et de 
faire prendre pour la divinité l’objet quantitatif ainsi 


(78) Practr.21: 37: 

(79) Cent. I, 45. 

(80) Cent. I, 46. 

(81)/n Ps. 140, PirRA, Analecta Sacra III, p. 348. 
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soudainement apparu à tes yeux ; or, la Divinité est 
sans quantité ni figure (82). 


Cette traduction suppose la virgule mise après ro56, 
et non avant ; la ruse est ainsi beaucoup plus subtile : elle 
ne consiste pas à Qte persuader par cette vision soudaine 
que Dieu est mesurable », ce qui serait trop grossier ; mais 
simplement à faire oublier la vérité contraire, moyennant 
une illusion flatteuse. Cette mise en garde vient logique- 
ment après la doctrine exposée au chapitre précédent. Ces 
stratagèmes diaboliques sont mentionnés, comme de juste, 
dans l’Antirrhétique, et, comme de juste aussi, dans le 
chapitre de la vanité et surtout de l’orgueil (83). « Aux 
pensées d’une âme qui ignore qu’il ne faut pas prendre 
tout ange qui apparaît tout à coup pour un ange du 
Seigneur mais celui-là seulement dont la parole donne 
une joie et une paix parfaites à l’âme effrayée par cette 
vision ; or, cette paix, les dénfons ne la procurent pas par 
leurs apparitions, mais ils jettent dans l’âme et dans le 
corps une grande crainte et tremblement et font entrer 
dans le cœur le trouble et l’agitation » (84) à cette âme 
il faut rappeler la questiôn. de Josué : & es-tu des nôtres, 
ou des adversaires ? » (85). 

« Localiser Dieu », c’est une erreur grossière, car 
« la gnose est dite être dans un lieu, quand elle évolue 
dans les pensées des créatures, mais elle est sans aucun 
lieu, quand elle est ravie dans la Sainte Trinité » (86). 
Evagre parle cependant lui aussi du « lieu de Dieu », et 
précisément à propos de l’oraison ! L’intellect dépasse la 
contemplation spirituelle, « lorsque lui apparaît cette lu- 
mière qui, au temps de l’oraison, figure le lieu de Dieu » 


(82) Grec. De Naz. Oratio XXIII, 11, PG, 35, 1164 A : r2ou, 
ATOTOY... ÉRELL}AT TOY. 

(83) Cfr. Vaine gloire, 31. Cité Or. 10. 

(84) Antirrh. Orgueil 17. 

(85) Jos. 5, 13. Cfr. Le mot 2))59u)0: de notre chapitre: et supra ch. 39; 
Antirrh. ibid, 24 et 26. 

(86) Cent. I, 62. 
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(87). Mais la difficulté se résout aisément : Dieu n’est en 
mul lieu, et il est en tous lieux (88); il est dit être sur- 
tout là où il agit davantage, donc davantage dans les êtres 
intellectuels où contemplatifs (89); ce qui suppose la paix 
intérieure produite par l’action conjuguée de l’ascèse hu- 
maine et de la grâce de Dieu. D’où « on appelle lieu de Dieu 
la paix ; or, la paix, c’est l’apathia de l’âme raisonnable. 
Celui donc qui désire que son Dieu habite en lui, doit 
purifier avec soin son âme de toutes les passions » (90). 
«Lieu de Dieu », en style d’Evagre, est donc une appel- 
lation métaphorique et, en dernière analyse, cette expres- 
sion désigne un état qui exclut précisément toute locali- 
sation comme toute matérialisation de la « vision de Dieu ». 

« Car Dieu est inquantitatif » : Evagre a eu du mal 
à concilier avec cette vérité le dogme de la Trinité. Dans 
son embarras, il s’est adressé à saint Grégoire, probable- 
ment le Théologien (91): « De quelle manière est la na- 
ture du Père et du Fils et du Saint-Esprit ? est-elle simple 
ou composée ? Si elle est simple, comment admettra-t-elle 
le nombre trois des Personnes ? Car le simple est unifor- 
me, et non numérique ; or, ce qui tombe sous le nombre 
est nécessairement sujet à la division, et la division est une 
passion. Donc, si la nature de Dieu est simple, la position 
des noms est de trop ; si au contraire la position des noms 
est vraie, l’uniformité et la simplicité disparaissent » (92). 

Au moment où il écrivait les Centuries, Evagre avait 
trouvé la solution de cette difficulté : c’est que la Trinité 
n’est pas une trinité numérique (93) ; elle est par-delà 
les nombres, donc & inquantitative », tout en étant trine. 
Néanmoins il faut bien dire que jamais Evagre n’a intégré 
dans sa mystique la théologie trinitaire. Si fréquente que 


(87) Pracr. I 71. 

(88) Cent. I, 43. 

(89) Ibid. 42. 

(90) Cent. V, 39; Cfr. Cent., Suppl. 28. 

(91) Voir la lettre 243 de saint GRÉGOIRE DE NAZIANZE, laquelle est 
aussi attribuée à saint GRÉGOIRE DE NYssE, lettre 26. : 

(92) Bousser, op. cit., p. 341: lire Géyster pour EU YETUL. 

(93) Cent. VI, 10-13. , 
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soit dans les Centuries l’expression « contemplation de la 
Sainte Trinité », ni le Père en tant que Père, ni le Fils 
en tant que Fils, ni surtout le Saint-Esprit ne jouent un 
rôle appréciable dans la montée de l’intelleet. « Sainte 
Trinité » n’est que l’appellation chrétienne de la Divinité, 
de la « Monade ». Le De Oratione, par là encore, garde 
la marque de son auteur. Malgré la théologie qui en est 
le but suprême, la mystique évagrienne reste plus philo- 
sophique que théologique, au moins au sens trinitaire. 


68. Quand le démon jaloux ne peut mettre en mouvement 
la mémoire durant l’oraison, alors il fait violence à la 
constitution du corps pour provoquer dans l’intelli- 
gence quelque phantasme inconnu et par là lui don- 
ner une forme; dès lors, celle-ci, habituée à en rester 
à des concepts, est facilement subjuguée; elle qui ten- 
dait à la gnose immatérielle et sans forme, se laisse 
tromper en prenant une fumée pour de la lumière (94). 


Comment le diable s’y prend-il pour provoquer ces 
fantômes trompeurs ? Par hypothèse, celui qui prie est 
arrivée à l’apathia, au moins quant aux passions infé- 
rieures ; ses sens et sa mémoire ne lui présentent plus 
aucune forme matérielle. Mais il reste la +47: (tempé- 
rament, constitution corporelle). Qu'est-ce que celle-ci ? 
Dom Joliet traduit : «les humeurs du corps », et ce n’est 
pas mal ; Suarès : & temperamentum corporis », et ce mot 
latin, pris du sens étymologique, décalque bien le mot 
grec. Mais ni l’un ni l’autre n’explique l’idée : p27u 
par opposition à Uëx (mélange), désigne non pas un mé- 
lange par simple juxtaposition d’éléments matériels tou- 
jours séparables, tel un mélange de grains de froment et 
de seigle, mais une combinaison d’éléments dans laquelle 
les composants fusionnent intimement, comme par exem- 


(94) Cfr. THarassius, IIL, 32; I, 46. — Max., De Car. Il, 74. 


LE: 
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ple deux liquides d’égale densité (95). Platon avait déjà 
employé ce terme (96) pour désigner «la nature des 
nerfs, par #74 d’os et de chair ». C’est bien de physio- 
logie qu’il s’agit encore chez Evagre. Sur elle le démon 
a un pouvoir direct, et c’est tout ce qui lui reste, une fois 
les passions vaincues (97). Citons seulement un passage 
d’Evagre : & À l’âme qui ne comprend pas que le chant 
des psaumes modifie la 2254 du corps et met en fuite le 
démon qui palpe le dos, refroidit les nerfs et fait frisson- 
ver tous les membres », à cette âme il faut rappeler l’exem- 
ple de David jouant de la harpe pour calmer les accès 
diaboliques de Saül (98). La #:274, c’est donc le composé 
physiologique, dont les réactions peuvent provoquer des 
imaginations troublantes. Ces illusions ont prise en par- 
ticulier sur ceux qui n’ont encore l’expérience que de la 
contemplation inférieure, conceptuelle ; ils sont tout natu- 
rellement enclins à transporter leurs habitudes d’esprit 
dans la raison supérieure et divine, en oubliant que là il 
n’y a plus de place pour la multiplicité et l’imagination. 
Pour la «gnose immatérielle et sans forme » se reporter 
au chapitre 66. 


69. Tiens-toi sur tes gardes, en préservant ton intellect 
de tous concepts au temps de l’oraison, pour qu’il soit 
ferme dans la tranquillité (99) qui lui est propre ; 
alors Celui qui compatit aux ignorants viendra sur toi 
aussi, et tu recevras un don d’oraison très glorieux. 


(95) Voir dans les Scholia de saiht MaximE, PG. 91, 214 A-216 A, 
l'énumération des différentes espèces d'union. 

(96) Leg., 899 C. 

(97) Cfr. Supra, Or. 63. | 

(98) I Sam. 12, 23. Antirrh., tristesse 22. Pour cet effet physiologique 
du chant, Cfr. Pract. I, 43. | SE 

(99) Dans la Philocalie il y a pau (solitude) au lieu de apepia (tran- 
quillité). La même leçon est supposée par la version arabe. Si on l'adopte, 
il faut traduire: pour qu'il demeure en sa solitude. Mais le sens paraît diffé- 


rent et plus profond. 
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Cette tranquillité n’est autre que « l’état paisible », 
caractéristique de l’oraison supérieure. » Dans la crois- 
sance des notions sur la nature (la contemplation inférieu- 
re) il y a fatigue et lutte; dans la contemplation de la Sainte 
Trinité, une paix et une tranquillité ineffables » (100). 
Nous avons déjà lu que la paix est le lieu de Dieu (101). 
Et la conséquence pratique, est celle-ci : & La paix étant 
l’état d’impassibilité de la nature raisonnable, celui qui 
veut que Dieu demeure en lui, doit mettre toute son ar- 
deur à se purifier de toutes les passions » (102) ; et de 
toutes les pensées, ajoute Evagre, en un passage où il 
définit encore cet état paisible par l’apathia (103). L’ac- 
tion diabolique a précisément pour effet de troubler cet 
état paisible, résultat caractéristique de l’action divine ou 
angélique (104). 

Mais pourquoi cette épithète: oëxsiz ñgsuie: la Q tranquil- 
lité qui lui est propre » ? Ce petit mot, qui n’a l’air de 
rien, renferme toute une philosophie : «il y a deux états 
paisibles de l’âme (105) : l’un qui germe des semences 
naturelles, l’autre qui résulte de la retraite des démons 
(106). Or, le premier s’accompagne d’humilité, componc- 
tion et larmes ; d’un immense amour de Dieu et d’une fer- 
veur sans mesure pour l’action. Le second, de vanité et 
d’orgueil » (107). 

Quelles sont ces semences naturelles (108) ? « A la 
pensée diabolique, écrit Evagre, s’opposent trois pensées 
qui la retranchent quand elle persiste dans l’intelligence : 
premièrement, la pensée angélique se glissant secrètement 
en nous (109) ; deuxièmement, celle de notre propre vo- 


(100) Cent. I, 65. 

(LOL) PS 27508: 

(102) Cent. V, 39. 

(103) Cent. Suppl. 4. 

(104) Pract:°1052: 

(105) Voir le commentaire du ch. 52 et le ch. 53. 

(106) Retraite momentanée: Cfr. Or. 47. 

(107) /Pract. 1657. 

(108) La réponse à cette question se trouve Cent. 1, 40, et plus déve- 
loppée Pract. TI, 65, lettre 18 et 43. Nous citons la lettre 18. 

(109) Cfr. Or: 96. 
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lonté inclinée au bien ; troisièmement, celle qui germe de 
la nature humaine et à l’instigation de laquelle même les 
païens aiment leurs enfants et honorent leurs parents. A 
la pensée bonne s'opposent seulement deux pensées, la 
diabolique, et celle qui vient de notre volonté penchant 
au pire. Quant à la nature, aucun mal ne provient d’elle; 
car au début nous n’avons pas été créés mauvais, puisque 


ce sont de bonnes semences que le Seigneur a semées dans 


son champ (110). 

Il est donc vrai «qu’il y a eu un temps où le mal 
n'était pas, et il y en aura un où il ne sera plus. Car indes- 
tructibles sont les semences de la vertu » (111). Il suit donc 
de là que le véritable état paisible est celui qui germe des 
semences originelles et qui s’épanouit dans le retour à 
« l’état initial » (112) ; et celui-ci se confond avec la 
contemplation première, celle de Dieu. Voilà l’état pro- 
pre de l'intelligence, la tranquillité qui lui est propre. 
Nous trouverons plus loin «son activité propre » (113). 
Notre chapitre 69 a donc raison de dire qu’à ce prix nous 
recevrops le plus glorieux don de l’oraison, parce que tout 
cela : état paisible, contemplation première, oraison, c’est 
une seule et même chose, réalisée par notre vigilance et 
par la compassion de Dieu. 


70. Tu ne saurais avoir l’oraison pure, si tu es embarrassé 
de choses matérielles et agité de soucis continuels ; 
car l’oraison est suppression de pensées (114). 


(110) Cette idée commune à la spiritualité ancienne, se trouve aussi 
exprimée dans la Vita Antonü, version d'Evagre d’Antioche: « Cui enim 
dubium est, quin naturalis animae puritas, si nulla fuerit extrinsecus sorde 
polluta, fons sit et origo omnium virtutum ? Bonam enim necesse est crea- 
verit bonus Auctor » (PG. 26, 873-874). 

(111) Cent. I, 40. 

(112) Cent. III, 17. 

(113) Or., 83 et 84. À 

. (14) Cfr. THALASSIUS I, 41: « Impossible que l’intelligence s’adonne 
aux intelligibles, à moins qu'elle ne coupe la relation au sens et aux sen- 


sibles ». 


384 I. HAUSHERR 24 


Nous avons déjà rencontré plusieurs fois l’idée de cette 
incompatibilité. Curieuse définition de la prière, que cette 
2réberts vomuérus (115). Si étrange qu’elle paraisse, elle se 
retrouve textuellement dans les lettres 58 et 61. « L’intel- 
lect dans lequel se trouvent des pensées de passions mau- 
vaises, ne comprend pas les choses spirituellement ; et il 
lui faut (pourtant) petit à petit s’étendre à toutes afin de 
parvenir à l’unique cause et père des spirituels, lequel se 
révèle au cœur par la suppression des pensées de tout ce 
qui se voit » (116). «La plénitude du Christ, c’est la 
science spirituelle des mondes qui furent et qui seront 
avec la foi véritable de la Sainte Trinité. Or, la foi par- 
faite s’acquiert par la suppression de toutes les pensées 
d’objets corporels (117). C’est à l’intellect qu'est révélée 
la Sainte Trinité, que cet intellect peut voir s’il se dépouille 
des passions et du vieil homme (118). Donc, contemplation 
ou oraison égale äréfenis vomuéres (119). Indubitablement en- 
core ici nous avons la signature d’Evagre, d’autant plus 
que cette simple définition en deux mots est la réponse 
qu'Evagre promettait (120) de traiter dans ses chapitres 
sur la prière. Pourquoi la pensée des objets sensibles cor- 
rompt-elle la gnose ? La: réponse a été donnée en détail 
aux chapitres 55-57. Ici on ajoute seulement que toutes 
les abnégations demandées là tiennent à l’essence même 
de la prière. Comme le dit encore Evagre : « L’oraison est 
un état de l’intelligence, destructeur de toutes les pensées 
terrestres » (121). 


(115) Saint MaxIME LE CONFESSEUR répond longuement à cette ques- 
tion: « Comment la prière sépare-t-elle l'intelligence de toutes les pen- 
sées ? » Cfr., Liber asceticus, n. 24, PG. 90, 929; traduit dans Philautie 
(Rome, 1952), p. 104 sv. 


(116) Lettre 58. 
(117) Cfr. CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Strom. V, 71, Stählin, p. 374. 
(118) Lettre 61. Cfr. Pract. I, 70. 


(119) Cette formule se transmettra par JEAN CLIMAQUE et GRÉGOIRE 
LE SINAÏTE (Philocalie, 2° éd., II, p. 275, col. I, supra). 


(120) Voir ci-dessus l’{ntroduction. 
(121) Cent., Suppl. 29. 
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On ne saurait courir, ligoté ; ni l'intelligence ne sau- 
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LE REPENTIR 
COMME ACTE DE LIBERTÉ 


Naguère, dans cette revue (1), le P. de Guibert analysait 
la componction et la définissait comme « la disposition d’une 
âme que les vérités et les faits de l’ordre surnaturel ne trouvent 
pas dure, insensible, mais qui au contraire se laisse pénétrer, et 
pénétrer profondément, par le sentiment de ces vérités et de ces 
faits, par la crainte, la tristesse, de ce qu’ils ont de redoutable. 
par le désir et l’amour de ce qu’ils ont de beau et de bon ». 
Cette attitude spirituelle permanente, si riche d’aspects, joua 
un rôle essentiel dans l'Orient chrétien, ainsi que l’a montré le 
P. Hausherr (2). Pour y parvenir, la première condition est de 
reconnaître que l’on est pécheur; et pour les orientaux, cette 
reconnaissance suppose moins une prise de conscience des actes 
peccamineux de la vie passée que l’expérience d’un être voué 
à la faiblesse et à la tentation. 

Pour la tradition occidentale, et singulièrement pour saint 
Ignace dans les Exercices, la reconnaissance des actes peccami- 
neux passés est importante, essentielle même à la rectification 
et à la purification de la vie spirituelle. De la componction 
comme attitude spirituelle complexe, nous passons au repentir 
comme acte portant sur le regret d’un passé souillé par les 
péchés. Ce repentir, ou contrition, est un fondement si néces- 
saire à la vie spirituelle authentique que saint Ignace l’assi- 
gne comme but à la Première Semaine des Exercices: « contri- 
tion, douleur et larmes pour les péchés » (3). Il ne faut pas 
passer outre que ce fruit n’ait été cueilli; et toutes les médi- 
tations de la Première Semainé poursuivent ce même but: 
obtenir « Ia confusion de moi-même » (Ex. 48), « une plus 


(1) De Guisert : La Componction du cœur. R.A.M., 1934, pp. 225-240. 
Ï 


(2) Hausnerr: Penthos: la doctrine de la Componction dans l'Orient 
chrétien. Orientalia christiana analecta. 1944, pp. 5-199. 


(3) Exercices spirituels, n. 4. Nous citons la traduction du P. Doncœur. 
édition de l’Orante, sous réserve de corrections. 
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grande honte et confusion de moi-même » (Ex. 50), « une grande 
et intense douleur et des larmes » (Ex. 55). En Troisième Se- 
maine, ce sentiment se renforcera par la considération de la 
Passion du Seigneur: « demander la douleur, l’affiction et la 
confusion, parce que c’est pour mes péchés que le Seigneur va 
à la Passion » (Ex. 193). 

Si nous voulons analyser cet acte du reprentir, nous devons 
considérer d’abord ses aspects théologiques, tels, précisément, 
que les Exercices nous les proposent. En dehors de sa relation 
à la Croix du Christ (Ex. 53), à la longue patience de Dieu 


-(Ex. 61), au désordre du Monde (Ex. 63), à l’avènement du 


Seigneur, centre de l’histoire (Ex. 71), ce repentir chrétien 
n’est guère intelligible. Cela ne signifie pas d’ailleurs que cette 
relation soit facilement discernable:; bien présomptueux serait 
celui qui prétendrait éclairer parfaitement sur ce point le texte 
si bref des Exercices. 

Un deuxième aspect essentiel du repentir est d’être un acte 
libre. Ceci est évident si l’on prend garde que le repentir est 
acte de volonté et que tout acte de volonté est libre. Le P. Fes- 
sard (4) a jeté une lumière décisive sur les Exercices en les 
envisageant comme l’Avant et l’Après d’une décision fonda- 
mentale : l'élection. Dans cette perspective, la Première Semaine 
représente le premier temps de l'acte parfait de liberté: posi- 
tion du Non-Etre du péché qui appellera sa négation dans l’ap- 
parition de l’Image parfaite de la liberté: le Christ: Une telle 
vue d’ensemble de l’acte de liberté spirituelle n’exclut pas ce- 
pendant la considération du premier moment en lui-même: lui 
aussi doit être conçu comme un acte de liberté, encore qu'il 
ne possède pas en lui-même toute son intelligibilité. Cette consi- 
dération est d’autant plus légitime que les Exercices peuvent, 
pour les âmes moins douées, s’arrêter à la Première Semaine 
(Ex. 18). Il sera essentiel, en cette hypothèse, de ne pas négliger 
l’ensemble des relations du repentir au mystère chrétien du 
salut, relations que nous avons notées succinctement au para- 
graphe précédent. 

C’est cet aspect de liberté du repentir que nous voudrions 
étudier ici. 

Comme tout acte de liberté, le repentir doit être envisagé 
dans son déploiement temporel. Telle est la perspective du P. 
Fessard ; telle est aussi celle de M. Ricœur dans sa Philosophie 
de la Volonté (5). L'analyse de ce dernier, plus immédiatement 


(4) Fessarp: la Dialectique des Exercices spirituels de saint Ignace de 
Loyola. Aubier, 1956, Collection Théologie. 

(5) Ricœur: Philosophie de la Volonté, t. 1: Le volontaire et linvo- 
lontaire. Aubier. Collection Philosophie de l'Esprit. 
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psychologique, nous aidera beaucoup à discerner les différents 
moments de l'acte libre du repentir: « pour un être incarné, 
la liberté est temporelle ». 

Ce qui, en notre cas, justifie plus particulièrement cette 
position du problème, c’est que, d’une part, nous nous appuyons 
surtout sur les Exercices dont l'originalité tient sans doute es- 
sentiellement à la mise en œuvre de ce principe et d’autre part, 
la description classique du repentir, sanctionnée par le Concile 
de Trente, comporte expressément un double mouvement: la 
contrition est le regret des péchés passés avec le ferme propos 
de ne plus pécher à l’avenir. L’acte du repentir rejette le passé 
et se projeite vers l’avenir: son présent est redressement, re- 
tournement, conversion. 


I. — LE REJET DU PASSE. 


Ce qui distingue essentiellement l’objet du repentir de 
celui de l'élection, dans les Exercices, c’est leur situation de 
droit. L'élection vise le choix du meilleur pour lequel ne s’est 
pas encore manifestée la volonté de Dieu; le retraitant devra 
chercher, trouver et accomplir te dessein de Dieu sur lui, ré- 
pondre à sa vocation. Pour le repentir, au contraire, la volonté 
de Dieu est manifeste: Dieu ne peut que haïr le péché et le 
chrétien ne peut que faire sienne cette volonté de Dieu. 

Le repentir vise donc premièrement le rejet du péché; ce 
mouvement de répulsion vaut en lui-même puisqu'il est accom- 
plissement de la volonté de Dieu. Mais il se trouve — pour 
demeurer dans le domaine des images physiques — que la 
répulsion pour le passé peccamineux implique nécessairement 
une propulsion vers le bien futur. Ne plus vouloir pécher signi- 
fie pour l’homme, voué à l’action, une volonté de faire le bien, 
Le repentir véritable s’accompagne d’un appel. 

Il faut considérer par ailleurs que l’objet du repentir peut 
être envisagé à deux moments différents. Dans le premier mo: 
ment, le pécheur prend conscience et de la valeur négative de 
ses actions passées, et du mouvement par lequel il s’en détaché 
et les rejette. Tel est le cas de conversions radicales, lorsque le 
passé apparaît sous un nouveau jour: ainsi Paul, irréprochable 
selon la Loi, se découvre persécuteur (6). Mais il peut aussi 
arriver, et c'est le cas normal de celui qui fait les Exercices, 
que le pécheur connaisse le péché. L’action spirituelle consis- 


(6) À un degré bien moindre, la découverte que telle action habituelle, 
ou telle attitude, est objectivement péché peut introduire aussi à un acte 
plus net de « conversion ». 
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tera alors à en donner une connaissance plus profonde et à 
conduire la volonté vers une attitude de rejet la plus catégo- 
rique possible et les dispositions pratiques qui la concrétiseront. 
Dans le second cas, la liberté se trouve déjà assurée quant aux 
valeurs en jeu. Elle s'exerce cependant profondément dans 
l’adhésion plus consciente à ces valeurs. Elle « découvre » à 
son tour ce qu'est le péché en sa réalité spirituelle et prend 
conscience de son être de pécheur. La « conversion » n’est pas 
donnée une fois pour toutes. Elle est un continuel changement 
du cœur, une « metanoia ». 

La condition première du repentir, comme de tout acte 
libre, est l'attention. Il ne s’agit pas ici tout d’abord de la 
concentration psychologique, mais davantage d’un éveil de la 
conscience aux valeurs spirituelles qu’elle doit percevoir et qui 
motiveront son choix. Ainsi les prophètes conviaient-ils Israël 
à « écouter »: « va crier ceci aux oreilles de Jérusalem » or- 
donne le Seigneur à Jérémie (II, 1). Car le peuple ne veut plus 
entendre, et se laisse mener par les impressions présentes sans 
se souvenir de son élection par Dieu: « ee sont des enfants sans 
réflexion ; ils n’ont pas d'intelligence » (LIL, 22; cf. V, 21). Qui 
donc. demande Jérémie, « dois-je conjurer d’être attentif ? » 
(VI, 19). Ce qu'Isaie traduira d’une autre manière: « souvenez- 
vous de cela et soyez confus, pécheurs, revenez à votre cœur » 
(Is. XLVI, 8). Cette tendance à l’oubli de la situation religieuse 
de l’homme n'est pas l’apanage de l’Ancien Testament. Selon le 
P. de Guibert, elle caractérise l’esprit du monde; « cet esprit 
superficiel, léger et dur, est essentiellement un esprit terrestre 
qui se considère ici-bas comme chez lui » (7). Le repentir sup- 
posera donc une rupture du lien qui m'enchaînait au monde. 
Ce n’est plus devant lui que je me situe, mais devant Dieu; non 
plus par rapport à l’honneur du monde, mais par rapport à une 
plus grande louange et gloire de Dieu. 

Me séparer pour -un temps du monde, cette mesure appa- 
raît alors comme le moyen normal d’une libération. Cette sépa- 
ration, ce retrait, sont jugés à leur juste valeur par saint Ignace : 
« Le retraitant ainsi séparé, n’ayant pas l'esprit partagé entre 
mille objets, pourra reporter tout son soin sur un seul: le service 
de son Créateur et le bien de son âme » (Ex. 20). Cette attention 
spirituelle se renforcera bien entendu d’une attention psycho- 
logique. Dans les Avis pour mieux faire les Exercices, saint 
Ignace demandera de lutter contre la dispersion habituelle de 
l'imagination (Ex. 74); il demandera de fixer sa pensée sur les 
« grandes » vérités, qui méritent sans doute ce nom parce 


(7) De GuiBERT: art. cité, p. 236. 
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qu’elles rappellent le choix fondamental de la vie de l’homme 
face à Dieu, c’est-à-dire la mort et le jugement (Ex. 78). Et le 
corps lui-même sera convié à l’attention par l'usage qu’il fera 
de la lumière et de l’obseurité (Ex. 79). 

Par cette décision active de se séparer de l’esprit du monde, 
de résister au flux qui emportait sa vie, bien mieux: d’y faire 
face, le pécheur commence à objectiver son péché. Et s’il est 
vrai, comme le remarque Jankelevitch (8), que le remords se 
distingue du repentir par l’objectivation, l’attention aux valeurs 
fait passer le remords dans la sphère du repentir. Le remords, 
dit Jankelevitch, c’est la faute elle-même, la faute non-résolue ; 
la faute en tant que partie de mon passé, portion de ma mé- 
moire. Comme telle, elle est pure présence du péché, sans qu’à 
son égard intervienne un mouvement volontaire de négation. 
Et le cas n’est pas inoui d’un remords très profond que l’en 
refuse de séparer de soi. La volonté y adhère comme à une 
blessure dont elle ne veut pas guérir, car il semble que le moi 
s’amputerait d’une partie de lui-même. Baudelaire, parmi d’au- 
tres, a décrit la morsure de la faute à laquelle on ne veut pas 
échapper. Mais le mouvement d’objectivation ne suffit pas à 
susciter le repentir du péché. La faute, considérée comme défail- 
lance de l’homme en lui-même, ou de l’homme en la cité, n’est 
que faute. Elle ne devient péché qu’en se situant devant Dieu. 
Sans reconnaissance de sa situation religieuse devant Dieu, le 
pécheur ne peut vraiment reconnaîtge son péché. Et c’est à cette 
connaissance que saint Ignace convie le retraitant. 

Pour caractériser cette connaissance, saint Ignace l’appelle 
une connaissance intérieure. Par là 1l la distingue d’une connais- 
sance purement objective et théorique. Son insistance sur ce 
point mérite notre attention. 


Il n’est pas facile de déterminer ce qu’est cette connais- 
sance intérieure. En opposition avec la connaissance doctrinale 
et intellectuelle elle est certainement davantage expression du 
sentir et du goût spirituels. Mais comment sentir et goûter le 
néant du Péché ? A vrai dire, il ne s’agit pas tant de connaître 
le péché que de parvenir à la connaissance intérieure de mes 
péchés (Ex. 44, 63). Cette connaissance, fruit de la grâce, est 
strictement personnelle et ne se peut communiquer. Elle sup- 
pose la prise de conscience de ce qui fut simultanément-faiblesse 
et action responsable, obscurcissement du regard spirituel et 
mépris de la lumière alors présente, propos de ne plus pécher 
el constatation amère de mes récidives. La réflexion que saint 


. se JANKELEVITCH: La mauvaise conscience. Paris, Alcan, 1933, pp. 
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Ignace me demande de faire sur le péché des Anges, celui 
d'Adam, et le péché d’un homme particulier, présente certes 
un ordre admirable qui m'aide à contempler, comme le dit 
profondément le P. Fessard (9) le péché hors de moi selon diffé- 
rents moments du temps: position hors du temps, au commen- 
cement du temps, en un point du temps. Mais la pointe de ces 
exercices est plutôt à situer dans-la comparaison qui s’instaure 
entre chacun de ces péchés pour lesquels un acte de condam- 
nation (Ex. 48) fut porté, et la masse de mes péchés dont chacun 
eüt mérité une semblable condamnation, cette condamnatiôn. 
de soi, éternelle; mais Dieu, dans mon cas, n’a pas arrêté le 
temps, il m'a conservé jusqu'à ce jour. Pourquoi ? La connais- 
sance intérieure de mes péchés suppose cette question: elle ne 
s'obtient pas sans cette interrogation sur le sens de la conduite 
de Dieu envers moi; et la réponse me renvoie au mystère des 
desseins de Dieu. 

Peccavi: la reconnaissance de ce fait éminemment person- 
nel fonde seule la connaissance intérieure du péché. Tibi soli 
peccavi: Dieu s’introduit nécessairement comme le Toi, témoin 
en même temps qu'objet du péché. Aussi longtemps que ne s’im- 
posera pas au pécheur la confrontation du moi: qui suis-je moi ? 
(Ex. 58) avec le Toi divin: considérer qui est Dieu contre lequel 
j'ai péché (Ex. 59), on ne pourra pas parler vraiment de connais- 
sance intérieure du péché. Celle-ci, bien sûr, ne peut être que 
don de la grâce: si Dieu ne se révèle à moi comme un Toi, 
comment pourrai-je jamais me situer dans la vérité devant lui ? 
Quant aux modalités de cette révélation Dieu seul en dispose et 
seule l’âme en prend conscience: l’enfant qui pèche par gour- 
mandise, comme combien d'enfants, saisit son acte comme uni- 
que! Et certes il a raison: la grâce à laquelle il a résisté dans les 
circonstances où il se trouvait placé, elle aussi, était unique. 

Le caractère particulier du rapport péché-Dieu ne signifie 
pas cependant que le péché comme tel ne puisse s'exprimer. 
encore qu'imparfaitement, dans des catégories plus générales. 
Comme acte de liberté, il est inexprimable, mais il s’insère dans 
des conditions objectives que saint Ignace nous rappelle. 

L’une est fondamentale: la condition de créature. Il ne 
semble pas que l’on doive interpréter le Principe et Fondement 
en un sens historique comme s’il représentait le moment de la 
liberté originelle dans l’usage des créatures. Nous sommes plu- 
tôt en face du moment abstrait de la liberté, fondé sur la rela- 
tion nécessaire de la créature au Créateur. Il détermine le mi- 
lieu où s’exerce la liberté: toutes les choses sur la face de la 


(9) FEssarD: op. cit., p. 47. 
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terre sont entièrement relatives au moi humain devant le Toi 
divin. Considérées d’un point de vue éthique, comme compo- 
santes du choix, elles n’ont pas de valeur en-soi; elles sont indif- 
férentes, sans poids dans la balance des motifs. 


Outre les conditions matérielles du choix que constituent 
pour l’homme les créatures, le péché suppose encore la consi- 
dération de l’ordre du monde que Dieu a librement institué. 
Il est done désobéissance à la volonté de Dieu: aux Comman- 
dements, aux préceptes de l'Eglise, ou aux directions des supé- 
rieurs (Ex. 42). Cette considération tout à fait biblique est fort 
élevée ; la désobéissance à Dieu constitue objectivement l’ordre 
du péché: ainsi les Anges ne voulurent-ils pas rendre honimage 
et obéissance à leur Créateur et Seigneur (Ex. 50); Adam et 
Eve transgressèrent la défense qui leur fut faite (Ex. 51); et 
tout homme pèche contre son Créateur et Seigneur (Ex. 52). 
Mais saint Ignace nous demande de ne pas nous arrêter à cet 
aspect en quelque sorte juridique: s’il a le mérite de mani- 
fester l’affrontement de deux libertés, dont l’une demande la 
soumission et l’autre la refuse, il demeure encore quelque peu 
extérieur. Il ne me fait pas connaître « la laideur et la malice: 
que tout péché mortel commis ande soi, même s’il n’était pas 


défendu » (Ex. 57). 


De soi. mais comment déterminer l’en-soi du péché ? Il 
semble que la caractéristique la plus profonde du péché, ce qui 
constitue sa laideur et sa malice intrinsèques, soit pour saint 
Ignace sa folie même. Comment est-il possible qu’une créature 
se dresse contre la Majesté ? (C’est pourtant ce qu’elle veut, 
comme si son acte pouvait atteindre Dieu. Peut-être dira-t-on 
que ce n’est point d’abord cela que vise la liberté. mais l’obten- 
tion d’un bien particulier qui, de fait, se trouve en contradiction 
avec la loi de Dieu; sa malice n’est pas si grande! Mais il faut 
pousser la réflexion. Dans tout acte dans lequel l’homme pré- 
fère un bien, il expérimente aussi qu'il jouit d’un autre bien 
plus spirituel: l’exercice même de sa liberté. Si bien qu’à la 
limite, le péché ne serait que la volonté d’affirmer la liberté 
dans sa transcendance absolue. Et cela est folie, car je dois 
considérer ce que je suis (Ex. 58) et j'aurai la certitude de ma 
finitude. Mon péché m’apparaîtra comme absurde. Et par là je 
suis mis en demeure de reconnaître une autre « folie »: celle 
de Dieu. Car, si je suis libre, Dieu l’est aussi; si j’ai quelque 
désir d’affirmer ma liberté, Dieu peut agir semblablement, et 
avec infiniment plus de sagesse, puissance, justice et-bonté 
(Ex. 59). Si bien que je dois m'’étonner qu'il n'ait pas encore 
agi contre moi, alors que moi j'agissais contre lui, en manifes- 
tant sa puissance infinie. Et je prends d'autant plus profondé- 
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ment conscience de cette folie que toute la création, les saints 
et les Anges qui vécurent dans une soumission d’amour auraient 
dû, eux aussi, agir pour rétablir le droit de Dieu (Ex. 60). Plus 
je fixe mon regard sur cette situation de pécheur, plus la réac- 
tion de Dieu, ou plutôt sa patience à mon égard, m'étonne. 
L'émotion commence à m'envahir. Si Dieu m'a donné la vie 
jusqu'à ce jour, c’est que j'étais pour lui bien autre chose qu’un 
bloc informe lancé dans l’espace et qui se désintègre sans laisser 
de trace. J'étais pour lui une personne à aimer; je suis pour 
lui une personne aimée qu'il poursuit d’un dessein d'amour: 
« achever par un colloque de miséricorde en réfléchissant et en 
remerciant Dieu notre Seigneur de m'avoir donné la vie jusqu’à 
ce jour » (Ex. 61). 

Si je pénètre ainsi jusqu'à l’essence du péché pour le rejeter 
radicalement, j’accéderai à la véritable liberté: « celui qui 
évite un mal, non parce que c’est un mal, mais à cause d’un 
commandement du Seigneur n’est pas libre; mais celui qui 
évite le mal parce que c’est un mal est libre » (10). Libre de 
cette liberté dont le degré suprême est la pure adhésion au bien. 


Par cette analyse de la méditation des péchés personnels, 
nous avons mis en relief la folie que constitue le péché. Mais il 
est une autre considération qui fait dificulté pour un esprit 
moderne et qui cependant est importante pour l'intelligence 
du péché de l’homme: ce que saint Ignace appelle la corrup- 
tion et l'infection de mon corps (Ex. 58). 


Le réalisme des expressions est évident: « se considérer 
comme un ulcère et un abcès d’où ont découlé tant de péchés, 
tant de méchancetés et un pus si infect » (Ex. 58) ; leur pouvoir 
d’évocation est incontestable. Ce réalisme est aussi celui de 
l’'Ecriture et par là se justifie. Mais ce qui gêne quelque peu 
est la nuance péjorative que contient cette considération du 
corps. On semble revenir à une conception dualiste non-chré- 
tienne qui refuse au corps sa dignité spécifiquement humaine. 

Mal comprises, les indications de saint Ignace peuvent prêé- 
ter à ce gauchissement. Elles renferment cependant une vérité 
profonde qu'a bien notée M. Ricœur: les facteurs corporels 
pénètrent l’acte de liberté: « mon corps n’est qu'une source de 
motifs parmi d’autres, mais il est la source la plus fondamentale 
de motifs et le révélateur d’une couche primordiale de valeurs: 
les valeurs vitales; préférer d’autres valeurs — « échanger » 
comme dit Platon, ma vie contre la justice par exemple — n’est 
point dès lors trancher un débat purement académique, c'est 


(10) Saint Tomas: in II ad Cor. lect. 3 €. 3. 
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proprement mettre en jeu mon existence, me sacrifier » (11). 
Il est possible qu’à l’époque de grande vitalité qu’a connue saint 
Ignace, cette vérité s’inserivit plus dramatiquement dans la vie 
de nombreux chrétiens sollicités par les infiltrations païennes; 
elle n’en demeure pas moins toujours valable. Il ÿ a dans tout 
péché l'affirmation d’un vouloir-vivre fondamental dont le corps 
est le support. Parallèlement, en toute conversion, il y a un 
renoncement aux valeurs vitales immédiates pour laisser agir 
les valeurs de vie spirituelle et éternelle. Il devient dès lors à 
peu près inévitable qu’un certain dualisme éthique s’installe 
dans la conscience du pénitent. Ce dualisme ne se résorbera 
complètement qu’une fois la purification accomplie. D’ennemi 
qu'il était, le corps ne sera plus alors qu’un voile qui cache la 
vision: c’est le désir de Dieu qui aspirera à la rupture de cette 
dernière toile, comme s'exprime saint Jean de la Croix. 


Une conséquence immédiate de cette situation du corps 
sera l'introduction de la pénitence corporelle. Par une rectifi- 
cation des pulsions corporelles, elle libérera l'esprit qui pourra 
accéder à la vraie contrition intérieure: « le second effet de la 
pénitence extérieure est de se vaincre soi-même, pour que la 
sensualité obéisse à la raison et que toutes les parties inférieures 
soient mieux soumises aux supérieures; le troisième, chercher 
et obtenir une grâce ou une faveur que l’on veut et désire vive- 
‘ment: soit la contrition intime de ses péchés, soit des larmes 
abondantes sur eux... » (Ex. 87). Saint Ignace, prudemment, 
demande que l’on ne préjuge pas trop vite de la mesure conve- 
nable de pénitence, mais qu’on fasse des essais loyaux (Ex. 89). 
Le but essentiel à poursuivre, comme on le voit encore dans les : 
Règles pour s’ordonner en la nourriture, est bien de se rendre 
sensible aux valeurs et motions spirituelles. On pourrait même 
s'étonner que saint Ignace attribue tant d'importance à quelques 
renoncements sur la nourriture: « en s’aidant et en se disposant 
de cette manière, le retraitant sera souvent davantage sensible 
aux lumières intérieures, consolations et inspirations divines qui 
montreront le juste milieu qui lui convient » (Ex. 213). En fait, 
il y a, dans la recherche de la tempérance mortifiée, un parti- 
pris de résistance aux pulsions vitales immédiates, et qui appa- 


raîit comme un moyen de libération de la partie supérieure de 
l’entendement (Ex. 214). 


Il faut ajouter, pour être fidèle à l’esprit de saint Ignace 
et à la vérité chrétienne, que le péché n’est pas seulement déso- 


(11) RICŒUR: op. cit., pp. 82 ss. 
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béissance à une loi éternelle, il est aussi refus d’une volonté 
éternelle de Dieu s'inscrivant dans le temps: refus du Dessein 
rédempteur qui a paru en Jésus-Christ. La folie du pécheur 
refuse encore cette « folie » de Dieu. Il est tout à fait remar- 
quable que, dès la première considération des péchés hors de 
moi, saint Ignace, avec le Colloque, attire l'attention du retrai- 
tant sur le Christ en Croix. Et cela non pas seulement pour 
considérer que l’obéissance du Christ au Père s’est substituée à 
la désobéissance du péché, mais pour me demander comme je 
pourrai participer de nouveau à l’œuvre que le Fils est venu 
accomplir sur terre et à laquelle mes péchés s’opposèrent. C’est 
par rapport au Christ que se juge le péché. Et cela est si vrai 
que saint Ignace ne craint pas, dans le colloque de la méditation 
de l’Enfer, de me faire contempler l’histoire du monde dans 
son rapport à cette unique référence: le Christ: « évoquer en 
mémoire les âmes qui sont en enfer, les unes pour n'avoir pas 
cru à son avènement, les autres pour n'avoir pas agi, malgré leur 
foi, selon ses commandement. On en fera trois groupes: le pre- 
mier avant son avènement, le second durant sa vie, le troisième 
après sa vie en ce monde » (Ex. 71). L’avènement du Christ, tel 
est bien le centre de l’histoire du monde, histoire qui juge mon 
action. 


Dans cette référence au Christ, nous intégrons en quelque 
manière les deux notions du péché comme désobéissance et 
comme folie. La désobéissance le qualifiait extrinsèquement ; 
le refus du dessein de Dieu dans la personne du Christ, en fait 
entrevoir l’autre dimension. Car je suis contenu dans le Christ. 
En refusant le Christ, je me refuse moi-même: Ce refus que je 
fais à moi-même ne peut être que folie. Ce n’est donc pas par 
hasard que la considération du Christ, centre de l’histoire, oc- 
cupe presque totalement le colloque de Ia contemplation de 
l'Enfer. Celle-ci manifeste le péché en-soi, dans sa réalité objec- 
tive, et en moi, dans sa menace permanente. D’un côté folie, 
de l’autre acte désordonné. Et cependant, je l’ai commis. Mys- 
tère. Mystère de miséricorde; ce péché lui-même est contenu 
dans un dessein de Dieu: « remercier Dieu de ne m'avoir laissé 
tomber dans aucun de ces groupes en mettant fin à ma vie et 
de m'avoir toujours traité jusqu'ici avec tant de pitié et de mi- 
séricorde » (Ex. 71). 


Faute contre Dieu, refus d’une relation d'amour obéissant, 
par préférence de valeurs vitales et égoistes, rejet du dessein 
rédempteur, tous ces aspects du péché ne sauraient simplement 
se juxtaposer. Ils possèdent en commun d’être une rupture de 
relations interpersonnelles et par là manifestent une unité cer- 
taine: le péché brise une alliance que Dieu avait conclue avec 
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l’homme. D’en prendre conscience doit faire naître en moi la 
honte et la confusion, toutes émotions qui supposent le regard 
d'autrui. Et c’est dans ce dernier aspect plus subjectif que. je 
peux trouver l'essence du repentir. [l sera volonté de rejeter 
ce qui autrefois a brisé les relations personnelles que, suivant 
l’ordre de la création et de la Rédemption, Dieu voulait entre- 
tenir avec moi. Cette volonté active de Dieu qui m’accordait les 
dons de la nature et de la grâce appelait de ma part une obli- 
gation de répondre à ces dons premiers. Le refus de le faire était 
injustice; la volonté d'y répondre à nouveau ne sera que jus- 
tice. La honte et la confusion que le pécheur ressent vont l’aider 
à sortir de sa voie mauvaise pour retrouver le chemin vers Dieu. 


La honte et la confusion que je recherche s’accroîtront si 
je m'aide, pour les susciter, de comparaisons dans l’ordre des 
rapports personnels: « penser que je suis comme un chevalier 
qui paraît devant son roi et toute sa cour, saisi de honte et de 
confusion pour avoir beaucoup offensé celui dont il a reçu 
d’abord beaucoup de dons et de faveurs » (Ex. 74). En fait, mes 
relations avec Dieu sont complexes: celles d’un serviteur avec 
son Seigneur, d’un ami avec son ami (Ex. 54); mais aussi ces 
relations si particulières avec le Fils et Seigneur: « le Christ 
notre Seigneur présent, cloué sur la croix » (Ex. 53), qui est 
allé à la Passion pour mes péchés (Ex. 193, 197), qui pour moi 
a enduré tant de souffrances (Ex. 203). Le Christ, dit saint Paul, 
« m’a aimé et s’est livré pour moi » (Gal. IT, 20). L’amour du 
Christ, divin et humain, m’a prévenu de toute manière. Tout 
comme m'a prévenu l’amour du Père, le Seigneur éternel, source 
de toute grâce (Ex. 63). Si nous voulons dépasser authentique- 
ment l'opposition que l’on met parfois entre le péché comme 
transgression de la justice et le péché brisure de l’amour, c’est 
cette ligne de la justice interpersonnelle que nous devons suivre. 
Le péché est injustice puisqu'il fausse une réalité objective qui 
s'inscrit au plus profond de notre être de créatüre; mais il est 
aussi un crime contre l’amour puisque cette relation était fondée 
sur un premier amour du Père et s’était enrichie de tout l’amour 
du Christ. Aussi est-il une folie: en ne reconnaissant pas cet 
amour premier, il s’interdit l’entrée dans le Royaume de l’amour 
préparé depuis la fondation du monde. 


Mais rien n’est perdu. Le repentir répare le passé pour 
préparer l’avenir: « me considérant moi-même, je me deman- 
derai ce que j'ai fait pour le Christ, ce que je fais pour le 
Christ, ce que je dois faire pour le Christ » (Ex. 53). Un pont 
sera de nouveau établi, ce pont que Dieu lance pour ainsi dire 
continuellement au-dessus de l’abîime du péché. 
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Il. — LE CHOIX PRESENT. 


Si profonde que soit devenue notre connaissance spirituelle 
du péché,-elle n’est pas encore plein repentir. Elle a seulement 
amorcé le mouvement de rejet du péché passé: la détestation 
demande à s'inscrire plus profondément dans la réalité objec- 
üve, répondant au péché qui, lui aussi, fut bien réel. 

On pourrait concevoir en effet que la contemplation de nos 
péchés se soit réduite à un pur examen de notre vie. Elle ne 
dépasse guère en ce cas le niveau d’un remords plus conscient 
et ayant acquis une dimension religieuse. Elle demeurerait une 
connaissance vaine: l’acte de liberté se réduirait à la velléité. 
Ou encore, la connaissance de notre passé serait uniquement 
orientée vers une meilleure pratique et une plus grande effi- 
cience de notre action future. Par la reconnaissance des défi- 
ciences passées et le désir de les corriger, elle se rapprocherait 
de la notion d’autocritique en tant que celle-ci suppose une 
perspective toute pragmatique, sans référence à une valeur 
éthique proprement transcendante. Dans l’un et l’autre cas, on 
n’atteint pas le repentir chrétien, on n'entre pas dans le mou- 
vement évangélique de pénitence qui implique et la reconnais- 
sance des péchés, et la conversion de la vie avec le désir d’effa- 
cer, si possible, les actions passées, de détruire le péché partout 
où il se trouve. 

Mais est-il possible de détruire le passé ? N'est-ce pas là 
assigner à la liberté un objectif hors de sa porteé ? Ne vaudrait-il 
pas mieux se résoudre à oublier le passé et à mener désormais 
une vie nouvelle ? 

Cette solution qui paraît si simple heurte cependant l’Evan- 
gile. L'appel à la Pénitence comporte un ensemble de rites et 
attitudes spirituelles qui tendent à reprendre le passé pour le 
réparer : lorsque le Baptiste clame la nécessité de la Pénitence, 
il reçoit un aveu des péchés avant de donner le baptême (Mt. 
III, 5). Lui-même menait une vie austère et l’on sait assez com- 
ment, par la suite, ont vécu les premiers ascètes qui allaient dans 
le désert pleurer leurs péchés et ceux du monde. Depuis, la 
lignée des pénitents s’est maintenue. Qu'il suffise de rappeler 
comment saint François d'Assise considérait sa vie: « le Sei- 
gneur m'a fait la grâce à moi, Frère François, de commencer 
ainsi à faire pénitence » (12). Tous les saints ont pleuré leurs 
péchés, et le pauvre Curé d’Ars désirait quitter sa paroisse pour 
aller quelque part pleurer sa pauvre vie. 


(12) Testament de saint François. Cf. Ivan GoBrY: Saint François d’As- 
sise et l’esprit franciscain. Paris, 1957, p. 137. 


” 
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Si nous voulons comprendre la possibilité et le mécanisme 
de l'efficience du repentir, le mieux est de reprendre l’analyse 
et les conclusions de Scheler dans Repentir et Renaissance. Le 
temps de notre vie n’est pas un temps purement linéaire où 
l’après ne peut avoir aucune influence sur l’avant: « Mais, en 
opposition avec cet écoulement qui emporte les transformations 
et les mouvements de la nature inerte, dont Le temps se déroule 
d’une monotone continuité sans la distinction du passé, du pré- 
sent et de l’avenir, la structure et l’idée du tout de notre vie 
et de notre personne sont présents dans l’expérience de chacun 
des instants indivisibles et temporels de notre vie. Car chaque 
instant, correspondant à un point indivisible du temps objectif, 
comporte ses trois extensions du présent vécu, du passé vécu et 
de l’avenir, dont les données se constituent en perception, en 
souvenir immédiat et en attente immédiate. À la faveur de ce 
fait admirable, ce qui est dans la libre sphère de notre puissance, 
ce n’est pas sans doute la réalité de fait, c’est le sens et la valeur 
du tout existentiel en chaque instant de notre temps véeu » (13). 
Le repentir implique donc une conversion au sens, que suggère 
l’image physique, d’un retour vers le passé. Non pour le détruire 
en sa réalité ontologique, mais peur en changer la valeur en le 
considérant comme un moment d’une vie nouvelle « se repentir 
signifie tout d’abord qu’en nous penchant sur une portion du 
passé de notre vie, nous attribuons à cette portion un nouveau 
sens et une nouvelle valeur » (14). Si bien que la liberté du 
repentir se prouve non pas à priori, mais par l’expérience même 
qui nous permet de donner un nouveau sens à des actions qui 
paraissaient défintivement figées. L’assassin de Maria Goretti 
peut encore, certes, reconstituer son crime, mais désormais tout 
prend un nouveau sens pour lui. Il est impossible à qui réfléchit 
sur ce fait de ne pas saisir l'originalité irréductible du repentir : 
le regard sur le passé est déjà une joyeuse et puissante étreinte 
de l’avenir (15). En me demandant ce que j'ai fait pour le Christ, 
je projette sur le passé la lumière qui n’aurait jamais dû faire 
défaut. Et cette même lumière éclaire mon présent; je me de- 
mande ce que je fais pour le Christ. Elle illumine du même 
coup l'avenir: que dois-je faire pour le Christ. Le Christ cru- 
cifié pour moi! 

C’est dans le présent du repentir que peuvent dès lors appa- 
raître les larmes. Ces larmes que saint Ignace rappelle si sou- 
vent et dont le sens tend à s’affaiblir. Dans l'Orient chrétien, 


(13) M. ScueLer: Repentir et Renaissance, p. 84. 
(14) Jbid, p. 88. 
(SVT bid, pre 
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elles tenaient une grande place et la cause en était multiple: 
le repentir, la crainte, le désir ou la consolation (16). Elles 
prennent ici une signification plus précise que nous devons 
essayer de déterminer. 


Remarquons pour cela que le souvenir de nos actions pas- 
sées rend à nouveau présentes ses composantes matérielles et 
spirituelles: nos motifs d’alors sont à nouveau évoqués. Une 
nouvelle tension devient possible. Les valeurs vitales, que le 
corps concrétisait, réapparaissent. Pour neutraliser cette tension 
dont la prévalence sur les valeurs spirituelles et les motions 
rationnelles provoqua le péché, les larmes interviennent. Elles 
réduisent le pouvoir de réaction déjà assoupi du corps. De cette 
fonction des larmes, les récits de conversions donnent de nom- 
breux exemples dont celui de saint Ignace, quand on songe à 
la trempe de. cette âme, n’est pas le moins étonnant. Le don des 
larmes lutte à son niveau contre l’endureissement du cœur. Sous 
cette image biblique on peut bien reconnaître l’expression de 
l’affirmation de soi avec la tension volontaire et vitale qu’elle 
implique : l’homme se dresse devant Dieu. Les larmes, au con- 
traire, l’abaissent et l’orientent vers l'humilité. L’insistance de 
saint Ignace à demander les larmes (Ex. 4, 48, 55, 78) suppose 
qu’elles remplissent une fonction importante. Elles sont, si l’on 
veut, le retentissement sensible d’une motion spirituelle; mais 
il faut ajouter qu’elles contribuent, en raison de l’unité du corps 
et de l’âme, à renverser le mouvement qui avait conduit à la 
position du péché. Elles entrent à leur tour dans le mouvement 
de conversion. 


Pour actualiser le mouvement de conversion constitué par 
la mutation de la valeur du passé et renforcé par le brisement 
sensible du cœur, un autre acte est nécessaire, dont on néglige 
souvent l’analyse, et auquel pourtant saint Ignace attache une 
importance majeure : l’aveu et la confession. Certes, saint Ignace 
est trop soucieux de la liberté du retraitant pour le contraindre 
à une confession (Ex. 44). Mais le fait qu'il ait tant détaillé 
l'examen de conscience (Ex. 32, 42), qu'il assigne comme but 
aux Exercices, pour ceux qui sont de médiocre capacité spiri- 
tuelle, la pratique d’une confession régulière (Ex. 18) et d’un 
examen de conscience plus précis (Ex. 18 et 43), qu’il ait tant 
recommandé la confession générale pendant les grands ÆExer- 
cices: « elle se fera mieux immédiatement après les exercices 
de la Première Semaine » (Ex. 44), tout nous montre que ce 


(16) HausHERR: op. cit., pp. 168-169. 
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serait une grave lacune de traiter du repentir en dehors de 
sa dimension sacramentelle et par là-même immédiatement 
ecclésiale. 

L'aveu est un élément essentiel du passage, par l’objecti- 
vation, du remords au repentir. Le péché ne peut s’éloigner de 
moi, ou plutôt je ne peux m'éloigner du péché que si je l’ai 
reconnu en en assumant la responsabilité: « l’objectivité crois- 
sante du repentir se révèle surtout dans la confession, grâce à 
laquelle notre faute devient de plus en plus un phénomène 
étranger au sujet, et comme une chose de la nature: l'affirmation 
du crime par un moi qui en revendique la paternité détache 
l’œuvre de son auteur: l’aveu ne délivre pas, il est le symptôme 
de la délivrance ; il exprime que la mauvaise conscience a achevé 
de müûrir ses péchés et qu’en les « reconnaissant » elle mani- 
festera en somme qu'ils ne lui appartiennent plus. Le pouvoir 
d’avouer, comme le pouvoir de pleurer, est donc un signe et non 
point une cause. Les péchés déjà mûrs exigent d'eux-mêmes le 
soulagement de l’aveu qui les drainera au dehors: les voilà exté- 
riorisés, presque normalisés par cette psychanalyse naturelle du 
langage » (17). Ce sens de l’aveu explique l’insistance de l’Ecri- 
ture à son sujet. Ainsi le Psalmiste reconnaît-il la libération que 
lui apporta l’aveu: Le 


« Je me taisais et mes os se consumaient 

à rugir tout le jour... 
Ma faute, je te l’ai fait connaître 

je n’ai point caché mon tort 

J'ai dit: j'irai à Yahvé 

confesser mon péché 
Et toi, tu as absous mon tort 

pardonné ma faute » (Ps552:535). 


Certes, il ne faudrait pas s’en tenir à un stade purement psycho- 
logique, mais la dimension sacramentelle de la Pénitence, avec 
l’assurance de grâce qu’elle comporte, et le recours à l’Eucha- 
ristie (Ex. 44), utilise ces valeurs naturelles pour en faire pro- 
prement le véhicule de la grâce, puisque les actes du pénitent 
constituent la quasi-matière du sacrement. 

Un autre élément important de la confession est sa dimen- 
sion ecclésiale. Lorsque le pénitent se demande ce qu’il a fait 
pour le Christ, il s’examine en toute loyauté devant l'Eglise. 
Et l’on peut remarquer que l'Eglise intervient avant même 
l’aveu: dans l'examen de conscience qui précède la confession, 
examen qu'elle dirige toujours. En nous le proposant, avec sé- 


(17) JANKELEVITCH : op. cit., p. 120. 
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rieux et précision, saint Ignace, à son tour assume cette fonction 
ecclésiale d'éclairer et de former les consciences. A la grâce inté- 
rieure d’illumination des ténèbres du péché, correspond cette 
grâce objective que transmet le milieu ecclésial. On voit ainsi 
à quelle place de choix s'intègre la confession dans tout le pro- 
cessus du repentir: c’est elle qui lui donne sa plénitude sacra- 
mentelle. Si saint Ignace demande au retraitant de contempler 
Jésus crucifié, le sacrement établit un contact véritable avec ce 
même Jésus vivant et opérant pour nous communiquer, au 
moyen du ministère sacerdotal, la vertu de sa croix. 

Dans la soumission à l'Eglise, le choix du repentir est déjà 
fait. Le péché est rejeté et la grâce de la conversion sollicitée 
et acceptée. Le cœur brisé devient capable de sentir à nouveau 
les motions spirituelles qu'il avait négligées ou méprisées. C’est 
un nouveau départ dans la marche vers Dieu. Encore faut-il se 
mettre en route. C’est le troisième temps du repentir; il con- 
cerne l’avenir. Nécessairement le repentir contient un propos 
de ne plus pécher. C’est de ce propos qu'il convient maintenant 
d'étudier les implications les plus importantes. 


III. — LE PROJET. 


C’est le projet d’une nouvelle vie qui va marquer pleine- 
ment l’authenticité du répentir. 

Mais déjà ce moment, dernier dans l’ordre du mouvement 
de conversion, était présent dans les deux précédents: le regret 
du passé et son rejet dans l’aveu à l’Eglise. En sorte que ce qui 
orientait l’ensemble de la conversion, c'était le quid agam ? qui 
prolonge le « qu’ai-je fait pour le Christ » et le « qu'est-ce 
que je fais pour lui. » 

Ceci appelle une remarque qui nous introduit dans la ques- 
tion controversée des motifs du repentir. Il est tout à fait im- 
portant de considérer que l’authenticité du repentir se Juge 
essentiellement à la volonté de réparer les péchés passés, pour 
autant qu'ils soient réparables.. Cette volonté de restaurer la 
justice lésée importe beaucoup plus que les motifs psycholo- 
giquement saisissables qui la suscitent et la justifient. Le péché 
brisait les relations interpersonnelles qui prenaient leur ori- 
gine dans la condition de créature et qui s’épanouissaient dans 
une relation d'amour; le repentir tend à rétablir d’abord les 
relations de justice interpersonnelle pour leur permettre de 
s'épanouir à nouveau dans l’accueil d’un amour miséricordieux. 
En ce sens, le repentir suppose un acte de foi fondamental qui 
porte sur la reconnaissance de ma situation religieuse vis-à-vis 
de Dieu. Il est d’abord cela. Rien ne s’oppose donc à ce que je 
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fasse appel aux motifs qui, de soi, sont inférieurs, inais en fait 
plus efficaces pour me faire reconnaître le droit de Dieu: « S'il 
faut estimer par-dessus tout le service intense de Dieu notre 
Seigneur par pur amour, nous devons aussi louer beaucoup la 
crainte de Sa Divine Majesté; car non seulement la crainte 
filiale est chose pieuse et très sainte, mais même la crainte ser- 
vile, quand on ne possède pas de motif meilleur et plus efficace, 
aide puissamment à sortir du péché mortel, et une fois sorti, 
on parvient facilement à la crainte filiale qui est tout agréable 
et aimable à Dieu notre Seigneur, parce qu’elle ne fait qu’un 
avec l’amour divin » (Ex. 370). Même la contemplation de l’En- 
fer ne se propose pas d’autre but: « si je venais à oublier par 
mes fautes l’amour du Seigneur éternel, que du moins la crainte 
des châtiments m'aide à ne pas tomber dans le péché » (Ex. 65). 


Le point capital, on le voit, est d'obtenir une subordination 
efficace des motions vitales désordonnées à la motion ration- 
nelle suscitée par la foi. Rien n'empêche, évidemment, de faire 
appel pour cela à l’amour même que nous portons à Dieu et à 
son Christ; cet amour cordial fait sentir son attrait spirituel 
en opposition à l’attirance des sentiments charnels. Plus pro- 
fond et puissant il sera, et plusfacilement il entraînera l’élan 
vital vers Dieu. Davantage encore! Plus l’amour du Christ sera 
intime plus il nous entraînera à sa suite dans le renoncement au 
péché et la collaboration à la Rédemption. Cette remarque peut 
nous permettre en fait de jeter un éclairage particulier sur la 
considération des trois manières d’humilité. Les deux premières 


rejettent le péché: la troisième incline à une vie de corédemp- 
teur. 


Dans le premier degré, le renoncement aux valeurs vitales 
est tel que, pour assurer l’épanouissement total de la volonté 
de puissance, ou pour sauver sa vie, on ne viendrait pas à les 
mettre en balance avec les motions spirituelles fondées sur l’obli- 
gation d’obéir en tout à la loi de Dieu, et cela sous peine de 
se séparer de lui. Le second degré va plus loin puisque les mo- 
tions spirituelles seules comptent et que les valeurs vitales sont 
considérées comme indifférentes à leur égard; en sorte que 
l’accomplissement de la volonté de Dieu pour elle-même cons- 
titue l’unique poids qui entraîne la décision. Nous sommes bien. 
dans ces deux cas, en présence d’une humilité véritable: l’atti- 
tude qui m'est demandée n’est que la parfaite reconnaissance 
de ma condition de créature soumise à son Créateur et Seigneur. 
Elle est rectitude dans la vérité. La troisième manière d’humi- 
lité nous fait progresser et changer d’ordre. [1 ne s’agit plus de 
mettre en regard motions vitales et motions spirituelles, mais la 
motion spirituelle seule incline l’âme. Un amour du Christ se 
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fait sentir qui me porte à l’imitation. Et précisément, suivant 
un aspect de renoncement aux valeurs vitales immédiates. Puis- 
que le Christ Rédempteur, pour mieux détruire le péché et ses 
convoitises a renoncé à tout ce qui est convoitise des yeux, 
convoitise de la chair et orgueil de la vie, je ne désire pas seu- 
lement tenir un juste équilibre entre mes tendances vitales et 
la volonté de Dieu sur moi, mais je préfère, par attachement 
au Christ qui m’a sauvé du péché, renoncer affectivement à tout 
ce qui est selon l'esprit du monde. J’anticipe ainsi, comme le 
remarque le P. Fessard (18), la contemplation de la Passion du 
Christ. Mais cette anticipation se trouve légitimée par le fait 
que le mouvement du repentir ne peut se restreindre à un pur 
rejet du passé sans la volonté d'engager l’avenir hors des voies 
du péché, et, par conséquent, sans le désir d’imiter le Christ 
Rédempteur. 

Cela ne signifie aucunement que l’on pourrait à loisir inter- 
vertir l’ordre des moments du repentir. Bien au contraire. La 
troisième manière d’humilité suppose les deux premières sans 
lesquelles elle court le danger de n'être qu'illusion. La Passion 
du Christ trouve son sens dans la destruction du péché qu’elle 
opère et la justice qu’elle rétablit. Saint Ignace note, dès le 
début des Exercices, que le retraitant ne doit pas anticiper de 
lui-même les sujets de ses exercices, mais s'efforcer de recueillir 
le fruit que chaque semaine doit mürir: « il est bon que le 
retraitant, durant la Première Semaine ne sache rien de ce qu'il 
fera pendant la Seconde, en sorte qu'il travaille dutfant la Pre- 
mière à obtenir ce qu'il cherche, comme s’il n’espérait rien 
trouver de bon dans la Seconde » (Ex. 11). Ce qui est recherché 
dans la Première Semaine, c’est la honte et la confusion, signes 
du repentir. 

De cette annotation ignatienne, Scheler peut nous fournir 
la justification profonde. Il n’est pas possible d'opérer libre- 
ment le bien sans se délivrer d’abord du péché. Ce qui contraint 
l’avenir, c’est la faute non-résolue, oubliée ou tolérée avec quel- 
que complicité, la faute non-rejetée par le repentir. Au con- 
traire, si nous considérons l’acte par lequel se prennent de bon- 
nes résolutions, s’opèrent la transformation des intentions mo- 
rales, le changement de mentalité, bref se fait le « cœur nou- 
veau », tout cela n’apparaît plus comme séparé du repentir 
même... « Moins la « bonne résolution » aura été intentionnalisée 
dès le procès du repentir, et plus son essor sera puissant, plus 
elle agira indépendamment même de tout secours de la volonté 
consciente, une fois que le repentir en sera à son plein déve- 


(18) FEssarp: op. cit, p. 65. 
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loppement » (19). Le regret du passé fonde donc le projet futur. 
Il est le môle de résistance qui permet la poussée libératrice. 

Il ne faudrait pas d’ailleurs se méprendre sur l'efficacité 
réelle du repentir. Ce n’est pas parce que j'ai librement rejeté 
ma faute et que ce rejet s’est authentiquement réalisé dans le 
sacrement qu’une libération totale s’est produite. Les tendan- 
ces profondes et les instincts vitaux mal réglés peuvent encore 
infléchir mes décisions. Aussi longtemps par conséquent que 
je sentirai leurs sollicitations pressantes sur le point de faire 
dévier ma libre action pour le Christ, je devrai réagir contre 
elles: « il faut noter que lorsque nous nous sentons une affec- 
tion ou une répugnance pour la pauvreté réelle quand nous ne 
sommes pas indifférents à la pauvreté ou à la richesse, il est très 
utile, pour éteindre cette affection désordonnée de demander 
dans les colloques — même en dépit des sentiments charnels —- 
que le Seigneur nous choisisse pour la pauvreté réelle » (Ex. 
157). Même s'ils ne doivent plus prévaloir, les sentiments char- 
nels subsistent. é 

Ce qui s’observe pendant le déroulement d’une retraite se 
retrouve dans les conversions qui s’étalent dans le temps. l’ex- 
périence d’un Claudel ou d’un-L. de Foucauld nous apprend 
que le projet de ne plus pécher à l’avenir ne se réalise pas sans 
défaillance, et parfois graves. Ce qui demeure alors assuré, c’est 
bien l'attitude de foi qui reconnaît la situation de pécheur. 
Dans la lutte qui s’installe au cœur du pécheur, le plus grand 
ennemi des sentiments charnels, c’est d’abord la lumière de 
la foi. Invinciblement, elle tend à parfaire le repentir. Elle ne 
peut laisser l’âme croupir dans son péché comme autrefois ; 
telle la lumière du jour qui empêche le profond sommeil, elle 
importune la conscience et la tient en éveil. De son côté, l’âme 
ne peut demeurer en repos : ou elle cherchera à obscureir la 
lumière de la foi, ou elle se laissera peu à peu pénétrer par 
elle et se transformera. 

Alors apparaît le Christ, l'Image de la liberté, 

Il est l’Image de la liberté parce qu’il est lui-même le fon- 
dement de la Loi. Il est le Christ, Seigneur, Roi éternel. Il 
peut proclamer sa volonté qui est de soumettre l’univers pour 
entrer dans la gloire de son Père (Ex. 95). Rien de plus légi- 
time, par conséquent, que de juger de sa vie passée, par rap- 
port au Christ, comme saint Ignace nous a invités à faire. 

Mais il faut ajouter d’autres considérations concernant 
l'humanité du Christ. Le but de son Incarnation était d’opérer 
la Rédemption qui est une délivrance. Tous les-hommes qui 


(19) ScHELErR: Repentir et Renaissance, p. 118. 
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tombaient en enfer, c’est ce spectacle qui fit décréter aux Trois 
Personnes divines que le Fils se ferait homme pour sauver le 
genre humain (Ex. 102). On peut certes interpréter d’une ma- 
nière un peu grossière. l’idée que le Fils nous a rachetés de 
la puissance du Diable. Il n’en demeure pas moins que, selon 
saint Jean, celui qui commet le péché se fait esclave du péché 
et que Satan pénètre en lui, comme il fit en Judas. La liberté 
que le Christ est venu nous apporter est donc la merveilleuse 
liberté des enfants de Dieu, dans l'Esprit. Et il nous l’a ac- 
quise en soumettant lui-même parfaitement sa liberté au Père. 
Le premier Adam n'avait pas su user de sa liberté dans l’obéis- 
sance et avait compromis la liberté des hommes; le second 
Adam s’est fait obéissant jusqu'à la mort et jusqu’à la mort de 
la Croix. Aussi a-t-il restauré la liberté. D'ailleurs, ce n’est pas 
par un seul acte d’obéissance, sur la Croix, qu'il nous exhorte 
à servir Dieu mais sa nourriture fut toujours de faire la vo- 
lonté du Père. Qu'il nous ait donné l’exemple de la vie dans 
l’observation des Commandements en obéissant à ses parents, 
ou d’une vie de perfection apostolique quand :il resta au tem- 
ple afin de se consacrer purement au service de son Père, ou 
de la prière par laquelle son cœur se remplissait de la volonté 
de Dieu, ou de sa soumission douloureuse à l’Agonie, tou- 
jours son adhésion à la volonté du Père est parfaite: sa vo- 
lonté n’est rien d’autre alors que celle que le Père lui mani- 
feste ; sa liberté est la fidélité au choix que le Père a fait. 
Quelle leçon pour nous! la liberté parfaite consiste dans la 
parfaite adhésion d'amour à la volonté du Père. 


Il ne suffira done pas que le repentir nous fasse nous in- 
terroger sur ce que nous ferons pour le Christ. Nous nous de- 
manderons encore si nous ferons comme le Christ. Le Christ 
lance un appel: nous ne devons pas y demeurer sourds. Et 
pour cela, nous devons nous efforcer de faire coïncider le plus 
possible notre vie avec sa vie, notre cœur avec son Cœur. 
Cette grâce ne nous sera accordée que dans la mesure où nous 
serons parvenus à la connaissance intérieure du Christ (Ex. 
104). Non pas seulement une connaissance de l’envoyé de Dieu, 
mais une connaissance de Jésus, Dieu, Fils de Dieu, né de la 
chair selon David et dont l’amour était l’unique ressort de toute 
action. 


La liberté tend donc à une intériorisation totale par la 
transformation dans le Christ. Tel est le but plus particulier de 
la troisième Semaine des Exercices. Saint Ignace nous y fait de- 
mander « la douleur avec le Christ douloureux, le broiement 
avec le Christ broyé, les larmes, la souffrance intime pour de si 
grandes souffrances que le Christ a endurées pour moi » (Ex. 
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203). Nous devons donc nous eflorcer de ressentir en nous les 
sentiments du Christ-Jésus. Alors nous connaîtrons le prix des 
souffrances que le péché lui a coûtées. Mieux: que mes péchés 
lui ont coûtées: « car c’est pour mes péchés que le Christ va à 
la Passion » (Ex. 193). Et dans la mesure où mon amour m'’aura 
uni au Christ pour partager ses peines comme j'avais partagé sa 
volonté de salut, mon péché manifestera sa dimension la plus 
mystérieuse : il a provoqué la mort dans le temps de mon Sei- 
oneur et Roi éternel. Plus je pénétrerai dans ce mystère, plus je 
serai müû à agir contre le péché et, par la souffrance comme par 
mon action, à coopérer à la Rédemption du genre humain: 
« considérer comment c’est pour mes péchés qu’il endure tout 
cela, etc, et ce que je dois faire et souffrir pour lui » (Ex. 197). 
Désormais tout attachement au péché est bien banni de mon 
cœur puisque je tends de plus en plus à coïncider avec Jésus qui 
n’a, d'aucune manière, connu le péché. C’est son amour qui ga- 
rantit la plénitude de mon repentir. 


*# 
*X * 


Un unique mouvement de repentir plonge dans le passé 
peccamineux, se retourne et en ‘Convertit la valeur en une nou- 
velle vie. Le regret et la détestation des péchés commis se pro- 
longent en une volonté de ne plus pécher à l’avenir et à cette 
volonté négative se substitue bientôt la volonté positive de vivre 
selon l’image de la liberté qui nous est proposée : le Christ-Jésus 
notre Seigneur et Rédempteur. Que nous considérions le contenu 
de cet acte de liberté ou sa forme, c’est la même continuité que 
nous observons. 

Tous les moments de cet acte de liberté se réfèrent au mys- 
tère chrétien; et ceci non seulement d’un point de vue extérieur 
comme serait par exemple la considération de la sainteté de 
Dieu, fondement de l'obligation et de l’action morales, mais 
d’un point de vue concret, en tant que les conditions historiques 
du mystère chrétien se réflètent en lui. 

Le principe et fondement de tout développement historique 
demeure la condition de créature; celle-ci commande donc abso- 
lument l'acte libre du repentir et en constitue toujours la 
norme. Puisque le péché avait fait méconnaître la soumission 
due au Créateur, soumission dans une obéissance d’amour, le 
repentir amènera une reconnaissance loyale et cordiale de cette 
condition créée et des obligations qu’elle implique. 

Le pécheur se demandera alors s’il a vraiment tenu sa place 
dans cet ordre de la création qui n’a sa fin qu’en Dieu. Mais 
désormais, il ne se posera cette question qu’en tant qu’il consi- 
dérera Jésus-Christ venu dans le monde pour reprendre la créa- 
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tion et toute l’histoire afin de les restaurer dans l'amitié du Père 
et leur faire retrouver leur sens éternel. Son action morale doit 
donc se juger maintenant en fonction du Christ qui appa- 
rait comme le centre de l’histoire ei le médiateur de toutes cho- 
ses dans leur rapport à Dieu. Le repentir chrétien ne peut plus 
détacher son regard de la Croix rédemptrice, puisque sans elle 
le monde n’a plus de sens. Mais il s’y attache encore pour d’au- 
tres raisons. Le Christ, en effet, n’agit pas seulement sur la con- 
duite du chrétien par la grâce qu'il répand, mais par tout ce 
qu'il est, tel qu'il a paru sur cette terre. Ainsi présente-t-il 
l’exemplaire de tout mode de vie. De plus, par le mystère de 
ses souffrances sur la Croix et de sa Passion, il apparaît comme 
le lieu de la Liberté, car en lui le péché trouve la mort et perd 
sa force dominatrice. Le meilleur support du repentir est de 
coïncider, autant qu'il est possible, avec le mystère de Celui qui 
tue le péché en sa chair pour vivre bientôt une vie parfaitement 
libérée de toute corruption et de toute possibilité d’atteinte 
du péché. 

Parallèlement au développement du contenu de sa liberté, 
le repentir, dans la plénitude du mystère chrétien, en développe 
la forme parfaite. 

Un appel venu d’en-haut suscite un désir de libération. Lasse 
d’être courbée sous l’esclavage du péché, l’âme commence à 
pressentir qu'il est une autre atmosphère moins délétère que 
celle où elle vivait jusqu'ici. Son regard s'élève. Une attention 
aux choses spirituelles s’éveille. C’est cette attention que la 
retraite tend à renforcer et à utiliser au maximum. Elle est avant 
tout une attention dans la foi. Le regard que l’âme veut désor- 
mais porter sur toutes choses est un regard de foi. Seule cette 
lumière est capable de l’introduire dans le royaume spirituel. 


Pour être plus sensible à cette lumière, le retraitant se con- 
centre psychologiquement. En même temps doit se produire 
une détente des pulsions vitales dont la prévalence a conduit 
au péché, selon la parole de Jacques: « chacun est éprouvé par 
sa propre convoitise qui l’attire et le leurre. Puis la convoitise 
ayant conçu donne naissance au péché, et le péché, parvenu à 
son terme, enfante la mort » (Jac. I, 13-15). À cette neutrali- 
sation du corps concourent et la manifestation active de la péni- 
tence extérieure, qui tend à rétablir l’équilibre, et le don des 
larmes, principe de la componction qui rend le cœur plus sen- 
sible à toutes les réalités spirituelles. 


Le retraitant alors, ou le pénitent, se souvient de son passé 
dans l’amertume de son cœur. Il s'éloigne de lui. Et pour cela 
il se soumet à la pénitence de l'Eglise dont la démarche prinei- 
pale est la confession des péchés. Par celle-ci, il objective son 
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passé peccamineux et prend du recul par rapport à lui. Déjà 
le passé se trouve rejeté et prend, au regard de la vie nouvelle 
qui s'annonce, un tout autre sens: il était autrefois hors du 
Christ, ou peut-être contre le Christ, il répond maintenant à la 
question: que ‘faire pour le Christ ? Il était autrefois contre la 
loi de Dieu, il reconnaît maintenant le droit de Dieu sur sa 
créature. Autrefois son salaire était la mort, il est maintenant 
un élément de vie éternelle. ; 

Et c’est dans le propos d’une vie nouvelle que la conversion 
ainsi opérée parvient à sa plénitude. Elle renonce à tout péché 
qui sépare de Dieu, de son Christ, de son Eglise. Le pénitent 
refuse même de délibérer de commettre à nouveau un seul péché 
véniel, car il estime que nul bien créé ne saurait être mis en 
balance avec la volonté de Dieu clairement manifestée, même 
en des choses de moindre importance. La rectitude de la vie, 
qui n’est autre que l’accomplissement de la justice, est placée 
au-dessus de toute autre considération. 

À vrai dire, le pénitent n’assure pleinement cette rectitude 
de vie que s’il va encore plus loin dans la voie du renoncement. 
Il faut qu’à son tour, suivant le Christ, il prenne sa Croix et 
qu'il marche. Une vie de plus.en plus semblable à celle du 
Rédempteur, s'inspirant de son esprit, s’alimentant à la source 
de son amour, devient le moyen le plus proportionné et le plus 
efficace pour faire du repentir chrétien un repentir authentique. 
Car la vie du Rédempteur fut une lutte constante contre le pé- 
ché. S'identifier de quelque: manière à lui, c’est faire de la lutte 
contre le péché une affaire personnelle. 

C’est alors que la liberté accède à la forme la plus haute: 
à l’image de la parfaite liberté, elle n’est qu’acquiescement à la 
volonté du Père. $ 

Ainsi compris, le repentir occupe une place permanente 
dans la vie chrétienne. Sans qu'il présente toujours l'intensité 
du temps de la conversion, il comporte le regret d’avoir répondu 
si tard à l’appel d’un amour qui s’exprimait dans le Christ-Jésus 
et la constatation toujours un peu douloureuse de l’inadéquation 
du vouloir avec l'idéal que Jésus est pour le chrétien, mais aussi 
la certitude « qu’aujourd’hui, libérés du péché et asservis à 
Dieu, vous fructifiez pour la sainteté, et l’aboutissement, c’est 
la vie éternelle » (Rom. 7, 22). 


P, Ch. A. BERNARD, s.j. - 
Chantilly, le 30 janvier 1959. 


SPIRITUALITÉS D’ENSEIGNANTS : 


ANNE DE XAINCTONGE 


et 
SAINT JEAN-BAPTISTE DE LA SALLE 
(Suite) 
IT. — LES INSTITUTIONS SCOLAIRES 


La pédagogie ne fait pas l’objet de ces lignes, elle mériterait 
une étude à part (90). Pourtant, certaines institutions scolaires, 
à caractère proprement religieux, valent la peine d’être souli- 
gnées. L’une des plus remarquables est assurément cette prière 
aux heures et aux demies que l’on a trop souvent considérée 
comme une invention lasallienne. Anne de Xainctonge y insiste: 


« Réciter l’Ave Maria chaque fois que l’heure sonne, pour se rappeler 


la présence divine. » (91) 


(90) On peut consulter une thèse soutenue à l’Université de Salamanque: 
La teologia de la educaciôn en la pedagogia de S.J.B. de La Salle, par 
Hermano Saturnino Miguel, 1957. 

(91) ms. de 1623 sur les Règlements scolaires en usage chez les Ursules 
de Dole, cité par Morey, op. cit., t. Il, p. 73. Cet auteur ajoute: « De tous 
les règlements d'école primaire que nous connaissons, celui-ci est le plus 
ancien comme le plus complet. Quoiqu'il ne soit pas de la main de la Fonda- 
trice, il est-évidemment son œuvre. Cet original (de 1623) conservé par les 
Ursulines de Dole, n’a recu que fort peu d’additions dans le XvIr' et le XVirr' 


siècle, » (p. 67 n. 3). 
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sé ; " à : : 

« La prière est l’élancement de l’âme vers Dieu. Chaqne fois que l’hor- 
loge sonne, et plus souvent encore, vous pouvez lui lancer des flèches 
cnflammées qui lui vont droit au cœur. » (92) 


Saint Jean-Baptiste de La Salle adopte la même pratique: 
__« A chaque heure du jour, on fera quelques courtes prières qui ser- 
viront aux maîtres pour renouveler leur attention sur eux-mêmes et à la 
présence de Dieu, et aux écoliers pour les habituer à penser à Dieu de temps 
en temps pendant le jour. » (93) 
« Aux demi-heures, lorsqu'il n’y a pas de prière fixée, un écolier dit 
haut: souvenons-nous que nous sommes en la sainte présence de Dieu. » 
(Exercices de piété) 


Les autres principes qui règlent la formation des élèves à 
la piété sont peut-être moins rigoureux: conduire les enfants à 
l’église « en toute modestie », « veiller à ce qu’elles s’y compor- 
tent dévotement, les aidant à se bien préparer quand elles doi- 
vent recevoir les sacrements » équivaut à « faire entrer ses 
écoliers dans l’église en silence et avec une modestie toute parti- 
culière », ou encore à veiller à ce « qu’ils aillent de temps en 
temps à confesse.… » mais c'était pratique courante au XVII siè- 
cle (94). Laissons de côté les prescriptions qui regardent les 
prières du matin et du soir ou la bénédiction de la table. L’es- 
time des enfants pauvres est un fait moins courant: 


Les Ursules ne doivent mépriser aucune écolière & à raison de sa pau- 
vreté. » (95) 


Les Frères « témoigneront üne égale affection pour tous les écoliers, 
plus même pour les pauvres que pour les riches. » (96) 


Anne de Xainctonge dit encore: 


(92) Binet, ms. ch. XIV, p. 105, cité par Morey, op. cit., t. 11, p. 248. 


(93) Conduite des écoles, éd. F. Anselme, p. 78. Un petit opuscule, 
Exercices de piété, indique les formules à réciter aux heures et aux demies; 
elles varient avec les jours de la semaine, et se terminent par l’Ave Maria. 
Pareillement A. de Xainctonge variait ses dévotions avec les jours de la 
semaine: « Elle consacrait le dimanche à la très sainte Trinité; le lundi aux 
patriarches et aux prophètes: le mardi aux saints anges; le mercredi aux 
apôtres et aux disciples; le jeudi aux saints confesseurs; le vendredi aux 
martyrs; le samedi aux vierges et à leur divine Reine, et tous les jours en- 
semble à l’humanité sacrée de Notre-Seigneur Jésus-Christ. » (Binet, ms. 


ch. XIV, p. 106). 


(94) Morey, op. eit., t. IL, p. 71, cite le ms. de 1623; Conduite des 
écoles, éd. F. Anselme, p. 89 et 238. 


(95) ms. de 1623, cité par Morey, op. cit., t. IL, p. 71. 
(96) Règles communes, ms. de 1718, ch. VII. Voir aussi Mtr. 5, 2. 
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« La Compagnie projetée instruira les pauvres aussi bien que les riches, 
sans en tirer d’autres émoluments que d’avoir formé des chrétiennes et 
donné des servantes à Jésus-Christ. » (97) 


« Le salaire que nous prétendons tirer de nos peines est si grand que 
les hommes ne sont pas capables de le solder. Le divin Père de famille 
seul nous donnera, à la fin de la journée, le denier qu’il nous a promis. 
Pendant la journée, qui doit durer toute notre vie, nous ne prétendons d’au- 
tres émoluments que le bonheur de nous fondre pour la gloire de Dieu et 
faire régner Jésus-Christ. 5 « Si, pour soulager les misérables, il faut retran- 
cher quelque chose à la Communauté, et mettre nos sœurs dans le cas d’avoir 
moins de forces tout en ne les faisant pas mourir, je les crois si bonnes 
au’elles ne refuseront pas les privations que leur impose ce temps péni- 


ble. » (98) 


Dans son manuscrit le P. Orset cite une amie d’Anne de 
Xainctonge qui lui avait conseillé de réclamer des enfants une 
rétribution : 

« Elle n’y voulut jamais consentir, protestant que la gratuité était ét 
serait la règle de son ordre, ajoutant qu'on ne vend pas les choses de 
Dieu. » (99) 

« Vous savez aussi, dit saint Jean-Baptiste de La Salle, que vous vous 
êtes engagés à tenir les Ecoles gratuitement, et à vivre de pain seulement, 
s'il étoit nécessaire, plutôt que de recevoir quelque chose? Soyez done sur 
vos gardes pour ne jamais prendre quoi que ce soit, ni des écoliers, ni de 
leurs parens. » (Mf. 7 août, 3° pt.) 

-« On enseigne gratuitement et uniquement pour la gloire de Dieu. » 
(Mtr. 2, 1); « Vous devez tenir l’école gratuitement; cela est essentiel à 
votre Institut. » (Mf.. 31 décembre, 3° pt.) 


Estimer les pauvres, les servir gratuitement pour l’amour 
de Dieu, est déjà une qualité professionnelle. Elle exige beau- 
coup de désintéressement et une indéfectible pureté d’intention. 
Elle suppose un réel abandon à la divine Providence et un acte 
de foi permanent à la parole du Christ: « Bienheureux les pau- 
vres ». Pourtant elle ne constitue que l’une des vertus caracté- 
ristiques des disciples d'Anne de Xainctonge et de saint Jean- 
Baptiste de La Salle. 


(97)Saint-Mauris, ms. t. Il, p. 70 et Orset, ms. p. 330, cités par G. 
Bernoville et par Morey, op. cit., t. I, p. 234. 

(98) Projet de la Congrégation que nous espérons fonder pour la gloire 
de Dieu et le salut des âmes, ms. publié dans Morey, op. cit., t. I, p. 297. 

(99) Orset, ms. p. 485. L'acte de fondation de la maison de Vesoul spé- 
cifie que les sœurs enseigneront « à lire, écrire, et besoigner en plusieurs et 
divers ouvrages, sans en prétendre aucun salaire en terre, attendant la ré- 
compense de leur labeur [..] de Notre-Seigneur » (Archives de la Haute- 
Saône, H. 922, cité par Morey, op. cit., t. Il, p. 118). 
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III. — LES VERTUS PROFESSIONNELLES 


La réserve et la patience viennent en tête des petites vertus 
d'un bon maître. La Règle des Ursules exige réserve et discré- 
tion : : 

« Elles ne s’entretiendront point trop familièrement avec leurs écolières 
|] et ne les emploieront à aucune autre chose qu’à celles de la classe [1 
sans s'informer des nouvelles du dehors. » (100) 


La Règle des Frères également: 

« Ils aimeront tendrement tous leurs écoliers, ils ne se familiariseront 
cependant avec aucun d’eux [...] Ils ne parleront en particulier à leurs éco- 
liers que fort rarement [.….] Ils ne denneront aucune commission à leurs 
écoliers [.….] Ils ne demanderont aux écoliers aucune nouvelle ni ne per- 
mettront point qu'ils leur en disent. » (R. C., ch. VIL.) 

Et voici la patience: 

« Elles ne montreront jamais signe d’impatience et de colère en pré- 
sence des élèves et ne leur diront aucun mot piquant ou injurieux. » (101) 

« Ils veilleront alors tellement sur eux-mêmes que la passion de colère 
ni la moindre atteinte d’impatience n’ait point de part, ni dans la correction 
au’ils feront ni dans aucune de leurs paroles [| Ils se garderont bien L...] 
de donner aux écoliers aucun nom injurieux ou messéant. » (R. C., ch. VIII.) 


La vigilance est une autre vertu inhérente à la fonction de 
maître chrétien. S’il ne suffit pas de préserver l’innocence des 
enfants pour les éduquer, c’est du moins une tâche essentielle : 

& Il faut prendre garde que les procès ou autres papiers qu’elles appor- 
tent pour apprendre à lire ne soient point de choses vicieuses. » (102) 

« Il faut les guetter à ce qu’elles ne manquent de dire leurs patenos- 
tres. » (A. de Xainctonge) (103) 

« Il ne leur sera pas permis de rien retenir de ce que les écoliers auront 
en main, excepté les livres mechans ou suspects qu'ils porteront au frère 
Directeur pour les examiner ou faire examiner. » (R. C., ch. VII.) 

« Vous serez répréhensibles si vous n’avez pas veillé sur leur condui- 
te [..]. N'est-ce pas aussi une obligation à vous de faire attention, pendant 
les prières que vous leur faites réciter, qu’ils les fassent avec une grande 
piété? » (Mtr. 14, 2) 

À la vérité, ce sont toutes les vertus religieuses qu’il fau- 
drait passer en revue car Anne de Xainctonge, comme saint Jean- 
Baptiste de La Salle, rattachent tous leurs conseils ascétiques, 
ou peut s’en faut, à la vocation enseignante. La maîtresse ou le 
maître ne doivent-ils pas donner le bon exemple en tout ? 

« Les maîtresses [...] donneront en toutes choses de bons exemples, » 


(A. de Xainctonge) (104) 


(100) ms. de 1623 cité par Morey, op. cit., t. I, p. 71. 
(101) Ibid. 

(102) Ibid., p. 79. 

(103) Tbid., p. 81. 


(104) ms. de 1623 cité par Morey, op. cit., t. IL, p. 69. 
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€ Ils s’étudieront à donner à leurs écoliers, par tout leur extérieur cet 
par toute leur conduite, un exemple continuel. » (R. C., ch. VII) — « Il faut 
L.….] que votre exemple soutienne vos instructions, » (Mtr. 10, 3). 

« Nous prétendons, à l'exemple de notre divin Maître, vivre aux yeux 
de tous d’une manière que personne ne puisse s’excuser de suivre [...]. Etant 
persuadées que des filles bien revêtues de Notre-Seigneur Jésus-Christ — 
comme nous espérons l’être et comme le seront celles qui viendront après 
nous — sont une leçon vivante pour les fidèles, nous osons croire que notre 
conduite dira à tout le monde, d’une façon vive et pénétrante, qu'il est aisé, 
qu'il est doux et qu'il est beau de pratiquer la vertu. » (A. de Xaincton- 
se) (105). 

« La profession que vous exercez vous met dans l'obligation d’être tous 
les jours parmi le monde, où l’on observe jusqu'à vos moindres démarches ; 
c'est ce qui doit vous engager à ne rien omettre pour être des exemples de 
toutes sortes de vertus aux yeux des séculiers, au milieu desquels vous avez 
à vivre. [.….] Si vous faites paroître au dehors un maintien simple et grave, 
on se persuadera bientôt que votre intérieur est bien réglé et qu’on a lieu 
de croire que vous êtes en état d'élever vos disciples dans l'esprit du ehris- 
lianisme. » (Md.. 16° ap. Pentecôte, 3° pt.) 


Le souci d'enseigner les matières profanes avec des vues 
surnaturelles, c’est-à-dire de les présenter comme des moyens 
susceptibles d’aider les hommes à réaliser le plan de Dieu sur 
le monde, confère à l’activité professionnelle des maîtres un 
caractère sacré : 

« Nous ne donnons aucune instruction purement temporelle; car tout 
ce que nous faisons ne tend qu'à enseigner les choses de la religion. » (A. de 
Xainctonge) (106) 

« Avez-vous appris à ceux qui sont sous votre conduite les choses exté- 
rieures qui sont de votre devoir, comme la lecture, l'écriture et tout le reste, 
avec toute l'application possible? Si cela n’a pas été pendant cette année, 
vous rendrez un grand compte à Dieu. » (Mf.. 30 décembre, 3° pt.). — 
« Votre emploi seroit peu utile si vous n’y aviez pour fin le salut des âmes, » 


(Mf., 31 juillet, 2° pt.) 


Puisque l'enseignant chrétien travaille au champ du Sei- 
gneur, il n’est pas étonnant qu’il ait à rendre compte du détail 
de ses actions. Il ne peut agir à sa guise, disposer.de son temps 
comme bon lui semble, choisir en toute indépendance le pro- 
gramme enseigné, s’émanciper de l’horaire imposé par le règle- 
ment. S'il veut être parfait, il doit avant tout accomplir à la 
perfection son devoir d'état. La dignité de celui-ci est telle 


qu’une négligence équivaut à une profanation. 
« C’est sur l’accomplissement de ses devoirs particuliers que chacun 
doit mesurer sa dévotion, car elle ne gît point en cecy ou en cela, mais 


(105) Projet de la Congrégation que nous espérons fonder pour la 
gloire de Dieu et le salut des âmes, ms. cité par Morey, op. cit., t. 1, p. 298. 


(106) Orset, ms. p. 486; cité par Morey, op. cit., t. Il, p. 66, 
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plutôt à faire ce que l’on doit, selon son état et les circonstances où l’on se 
trouve. » (A. de Xainctonge) (107) 

« Il est très important pour votre salut d’être fidèle dans votre état, 
et L.….] cette fidélité consiste à n’y manquer à rien de ce que Dieu demande 
de vous, comme ayant à en rendre compte à Dieu, jusqu'aux moindres peti- 
tes circonstances. » (Rec., p. 190). — « Faites-vous toutes vos actions aussi 
parfaitement que vous savez qu'il les faut faire? » (Rec., p. 196) 

« Vos ouvrages divers, les soins que vous donnez à vos maisons, quelque 
petits qu’ils paraissent, sont des devoirs attachés à votre condition. Dieu, 
qui vous a donné celle-ci, vous impose l'obligation de remplir ceux-là. A te 
point de vue, tout ce que nous faisons est grand et digne de respect. Ainsi 
[.….] habiller, laver ou peigner un enfant, et généralement toutes les menues 
besognes d’un ménage sont autant d’exercices de dévotion, pourvu qu’on les 
fasse en vue de Dieu qui les ordonne. » (A. de Xainctonge) (108). 

« Ne faites point de différence entre les affaires propres de votre état 
et l'affaire de votre salut et de votre perfection. Assurez-vous que vous ne 
ferez jamais mieux votre salut et n’acquerrez jamais tant de perfection qu’en 
vous acquittant bien des devoirs de votre état, pourvu que vous les fassiez 
en vue de l’ordre de Dieu. » (Rec., p. 190). — Pendant les récréations, le 
Recueil recommande de parler « des actions journalières, de la ferveur avec 
laquelle on les doit faire, et de la facilité qu’on a de se sauver dans la 
Société en les faisant avec esprit de foi et de religion, sans rien faire de 
plus. » ee 

« La ferveur ne consiste pas à faire étourdiment nos actions, c’est une 
volonté ferme d'accomplir ce que Dieu veut. Il ne faut ni s’y traîner ni s’y 
porter d’un pas languissant, mais aussi faut-il éviter la précipitation, ct 
tellement se diriger et soutenir par la vue de Dieu que l’on soit également 
prêt à quitter l’action sans peine où à la continuer sans dégoût. » (A. de 
Xainctonge) (109) un 

« Si J’on veut faire ses actions avec la perfection que Dieu demande de 
nous, il faut surtout prendre garde de n’en faire aucune avec légèreté et 
précipitation. » (Rec., p. 126). — « En quoi consiste votre faible dans ce 
qui regarde votre emploi? Est-ce d’être trop prompt ou trop empressé, ou 
d’être trop lâche et trop négligent? » (Rec., p. 193) 


Une fidélité de tous les instants au « terrible quotidien » 
suppose chez les éducateurs des enfants du peuple une convic- 
tion inébranlable que leur humble tâche, voulue par Dieu, mé- 


(107) Orset, ms. p. 297, Lettre à Claudine de Boisset citée par Morey, 
op. cit.; 1. L, p. 200. - 

(108) Orset, ms. p. 300 sq. Voir aussi Morey, op. cit., t. I, p. 383: il 
analyse la Règle des Ursulines de Dole: « le point le plus recommandé aux 
religieuses était de bien faire toutes leurs actions, ayant en vue la plus 
grande gloire de Dieu en tout ce qu’elle feront ou diront. Le soin avec lequel 
toutes les heures de la journées sont remplies prouve combien la Fondatrice 
tenait à empêcher l’oisiveté. » Sur le même sujet on peut consulter l’excel- 
lent article paru dans la Rivista lasalliana, Turin, juin 1957: Contributo 
allo studio della spiritualità lasalliana, una formula di santità, par F. Leone 


di Maria, 
(109) Morey, op. cit., t. II, p. 54, l'original étant Orset, ms. p. 475. 
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rite plus d'estime que des fonctions plus glorieuses choisies par 
goût personnel, sans aucune vocation : 

« Comme il n'appartient à personne de choisir sa vocation. puisque 
Dieu seul doit déterminer la place où il nous veut, nul ne doit, même sous 
couleur d'avancer la gloire divine, prendre les fonctions d’un état différent 
de celui où il est placé. Bien loin qu'il y ait piété à violer les limites de 
sa condition pour entreprendre quelque chose qui n’en est pas, c’est s’en 
prendre à Dieu et usurper contre sa volonté un emploi dans sa maison, » 


(A. de Xainctonge) (110) 


« Considérez quel est votre état, et comment vous y êtes entré; si ç’a 
été en vue de l’ordre et de la volonté de Dieu [1 protestez que vous n'y 
voulez demeurer que parce que vous croyez que Dieu le veut. » (Rec., p. 189) 

« Faites réflexion à ce que dit saint Paul, que c’est Dieu qui a établi 
dans l'Eglise des apôtres, des prophètes et des docteurs et vous serez per- 
suadés que c’est lui aussi qui vous a établis dans votre emploi. » (Mtr., 9, 1). 
— « Nous sommes de pauvres frères oubliés et peu considérés des gens du 
monde [.…] Aimons ce qu'il y a de plus humiliant dans notre profession, » 
(Mf.. 25 décembre, 2° pt.) 

« Nous attribuer la gloire du bien fait par nous serait nous rendre 
coupables de l’un des péchés que Dieu déteste le plus dans les âmes aposto- 
liques. Ayons en horreur la rapine dans l’holocauste. » (A. de Xaincton- 
ge) (111). 

« N'est-ce pas être voleur que de s’attribuer un ouvrage tel qu'est celui 
de la conservation de l'innocence dans les âmes et de leur conversion, 
ouvrage qui ne peut convenir qu'à Dieu et à ceux qu’il y emploie, qui sont 
tout à lui. » (Md. 9° après la Pentecôte, 1" pt.). 


Etre tout à Dieu afin d’être de parfaits modèles pour les 
enfants, cela mène à pratiquer les conseils évangéliques. Il est 
vrai qu’on peut les faire entrer dans sa vie sans se lier par les 
vœux de religion mais Anne de Xainctonge et saint Jean-Baptiste 
de La Salle voient dans ces engagements solennels un stimulant 
capable de briser toute velléité de retour en arrière. Les vœux 
introduisent le maître dans un état stable qu’il n’est plus libre 
d’abandonner. Enseignant aujourd’hui, il le sera encore demain. 


IV. — LES VERTUS VOTALES 


Une première difficulté se présentait aux fondateurs par 
rapport à la nature de la vie religieuse qu'ils imposeraient à 
leurs disciples: se rallieraient-ils à la forme traditionnelle des 
vœux solennels ou se contenteraient-ils de vœux simples ? Afin 
d’être plus totalement disponible aux exigences de l’école, Anne 
de Xainctonge refuse obstinément la clôture et se rallie à l'opi- 


(110) Ibid. 1. L., p. 211. 
(111) Ibid., t. IL, p. 41. 
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nion de saint François de Sales sur ce point (112). Par une sorte 
de compensation, afin de renforcer, pour ainsi dire, la consé- 
cration religieuse, et de garantir les sœurs contre les attraits iné- 
vitables du monde, elle ajoute aux trois vœux ordinaires un 
vœu spécial de stabilité: | 

« Les religieuses cloîtrées, par leurs vœux solennels, s’ôtent la possi- 
bilité de revenir en arrière. Nous y renonçons librement par notre vœu de 
stabilité. Voilà toute la différence » (113). 

Pas plus qu’Anne de Xainctonge ou que saint Vincent de 
Paul, le fondateur des Frères ne voulut de vœux solennels pour 
son Institut. Il leur substitua, dès l’origine, le vœu de stabilité. 
La formule de « rénovation des vœux des frères d’Ecoles », qui 


termine la Règle de 1718, atteste cet usage : 

« Lesquels vœux tant d'association que de stabilité dans ladite société 
et d’obéissance je promets garder inviolablement pendant toute ma vie. » 
(RAC ch XXI) 

« Les vœux obligent [...] à demeurer stable dans ladite Société pendant 
tout le temps pour lequel on se sera engagé. » (Recueil de 1711, p. 2) 


Sans doute existe-t-il un autre motif à cette exclusive: la 
fonction de maitre ou de maîtresse d’école est tellement mépri- 


(112) Le 29 décembre 1616, saint Robert Bellarmin répondait au saint 
évêque de Genève qui l’avait consulté sur la clôture: « Je veux vous donner 
un conseil que je prendrais pour moi-mesme si j’étois dans le mesme cas 
où vous estes: Je laisserois ces filles et ces veufves dans l’estat où elles sont, 
et je ne changerais point ce qui est bien fait. Avant Boniface VIIL, il y avoit 
des religieuses tant en Orient qu’en Occident; nous en avons pour garant les 
saints Pères, savoir: parini les Latins: saint Cyprien, saint Ambroise, saint 
Jérôme et saint Augustin; entre les Grecs: saint Athanase, saint Chrysostome, 
saint Basile et plusieurs autres. Or, ces religieuses n’estoient pas tellement 
enfermées dans leurs monastères qu’elles ne sortissent dehors quand il estoit 
nécessaire. Et votre révérendissime Seigneurie n’ignore point que les vœux 
simples n’obligent pas moins et ne sont pas de moindre mérite devant Dieu 
que les vœux solennels, puisque la solennité, aussi bien que la clausure, a 
commencé depuis le décret ecclésiastique du même pape. 

Aujourd’hui même le monastère des Nobles-Dames, institué par sainte 
Françoise Romaine, qui fleurit merveilleusement dans Rome, nous fournit 
un exemple de cet ancien usage; car les religieuses n’ont ny clôture ni pro- 
fession solennelle. : 

C’est pourquoy si dans votre paiis les filles et les veufves vivent aussi 
saintement, et peuvent estre aussi utiles aux personnes du siècle par leur 
charité et leurs bons exemples, sans estre enfermées ou cloîtrées, je ne vois 
pas pourquoi cette façon de vivre doit être changée. Toutefois, si quelqu'un 
a un meilleur avis à vous donner, j'y soumets volontiers le mien. » (cité par 
Morey, op. cit., t. Il, p. 312-313). Cette grave question de la clôture amena 
le schisme de la Communauté de Vesoul qui réclama, en 1629, le rattache- 
ment au monastère d’Auxonne où se prononçaient les grands vœux. Mais 
Dole resta fidèle à l’idéal conçu par Mère de Xainctonge. 

(113) Voir aussi Morey, op cit., t. 1, p. 233: « Quant à la clôture, elle 
n'est point essentielle à la perfection évangélique [...]. Notre-Seigneur, les 


apôtres, les disciples, les saintes femmes, les premiers chrétiens, ne se sont 
pas cloïîtrés. » (A. de Xainctonge). 


9 ANNE DE XAINCTONGE ET SAINT J.-B. DE LA SALLE 417 


sée au XVII siècle que religieux et religieuses seraient tentés de 
la négliger si leurs instituts leur ouvraient d’autres horizons. 
Parmi ceux-ci, la vie contemplative peut être une tentation pour 
certaines âmes. Le sacerdoce ou la vie hospitalière peut en atti- 
rer d’autres. Aussi, les deux fondateurs rappellent-ils les ima- 
ginations aux Justes réalités : 

« Je veux une Compagnie enseignante et non. une société contemplative. 
Comme l'instruction de la jeunesse ne laisse pas d'être très fatigante ct 
offre souvent peu d’attraits, ma société serait bientôt dénaturée et absorbée 
par l’autre. On trouverait un prétexte tout naturel pour se dispenser d’ins- 
truire, et il ne manquerait pas de filles indolentes pour dire: c’est bien 
assez de nous occuper de nous. De la sorte, cette union deviendrait un grave 
écueil pour l’ordre enseignant. » (A. de Xainctonge) (114). 

« Est-ce par fantaisie qu’on recherche les humiliations qui rebutent le 
plus la nature ?.… Sainte Ursule était fille de roi, et cependant elle ne 
dédaignait pas d'apprendre à ses compagnes à devenir bonnes chrétiennes... 
Et pourquoi donc voudrions-nous regarder comme méprisable d’instruire une 
petite âme, de l’embellir par nos soins, et la rendre digne des yeux de Dieu, 
quand les anges ne nous refusent pas ce bon office dès le berceau? L’exemp- 


tion de la clôture peut choquer les idées reçues, maïs il y a des précédents. » 
(Père de Villars, Directeur d'Anne de Xainctonge) (115). 


Tandis que les Ursulines risquaient d’être détournées de 
leur mission principale par les consolations espérées dans la vie 
contemplative, les disciples de saint Jean-Baptiste de La Salle, 
étaient tentés de tourner leurs regards vers le ministère parois- 
sial et la dignité du sacerdoce. Pour parer à ce danger, le Saint 
proscrivit l’étude du latin et ne permit aucune fonetion dans 
l’église, « sinon servir une messe basse. » En même temps il 
louait l'emploi de maître chrétien. 

« Ceux qui composent cette communauté sont tous laïques [|] parce 
que les exercices de la communauté et l'emploi des écoles demandent un 
homme tout entier [...] Si les frères de cette communauté avaient l’habit 
ecclésiastique, ils auraient facilement la tentation [..…] d’avancer dans les 
Ordres, de chercher des emplois dans les paroisses. » (116). 

« [Sainte Marguerite] exerça même à l'égard de ses enfans l'office de 
iaîtresse d'école, leur apprenant elle-même à lire: elle s’appliquoit sur 
toutes choses à l'éducation de ses enfans, la considérant comme étant ce 
qu’elle pouvoit faire de plus agréable à Dieu [...]. Cette Sainte est un grand 


(114) Morey, op. cit., t. I, p. 246, 253: M. de Xainctonge ne dissimulait 
pas son mécontentement de voir sa fille « prendre le rôle d’une suivante, 
enseigner Jes patenôtres et remplir les fonctions de maistresse d’eschole ». 
On songe à saint Jean-Baptiste de La Salle au début de son sacerdoce: il 
plaçait les maîtres « au-dessous de son valet ». 

(115) Binet, ms., ch. VI, p. 61; saint François de Sales avait conseillé 
aux Ursulines de « laisser à d’autres le soin des hôpitaux et des prisonniers. » 
(Cf. Morey, op. cit., t. II, p. 111 et p. 91). 

(116) Mémoire sur l'habit, ms. cité par Rigault, op cit. t. I, p. 159-168. 
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exemple de ce que vous devez faire à l'égard des enfans dont Dieu vous à 
chargés: c'est une reine qui fait son premier emploi de ce qui fait l'essentiel 
de votre état. » (117). 


Avec la stabilité, c’est l’obéissance et l'esprit de commu- 
nauté qui assurent la pérennité d’une œuvre. Dans « l'emploi 
de l’école » (118) l’uniformité des méthodes, la hiérarchisation 
des fonctions, la poursuite commune d’un idéal surnaturel uni- 
que sont les plus sûrs garants d’une bonne formation des enfants. 
La Sœur, le Frère, habitués à obéir à l’intérieur de leurs com- 
munautés religieuses, sauront plus facilement faire preuve de 
docilité dans le domaine plus restreint de l’emploi. Cela explique 
l’abondance des textes sur ce chapitre : 

Grandeur de l’obéissance: « se soumettre et obéir au caprice d’une 
personne fascheuse, en considération de Dieu, qui par l’authorité déposée 
en ses mains, commande et gouverne, c’est quelque chose de fort grand. » 
(A. de Xainctonge) (119). 

« Quelque peine qu’on ait contre un Supérieur, cette peine ne doit 
regarder que la personne et non pas sa qualité, parce qu’en lui obéissant ce 
n’est pas à lui personnellement, mais c’est à Dieu qu’on obéit. » (120). — 
« Recueil des choses dont les Frères s’entretiendront [...]: du grand, mérite 
de l’obéissance. » (121). 


Obéir avec esprit de foi: « Nôus sçavons que nos supérieurs et nos 
supérieures sont come un rideau à travers lequel Dieu nous parle, et nous 
avons si peu de foy que nous arrestant à ce rideau, sans porter nos yeux à 
Dieu qui comande, et qui parle, nous refusons d’adorer le Créateur par le 
mépris que nous faisons de la créature. Quelque Supérieure que nous ayons 
quoy que ce soit qu'elle comande, apres avoir dict par un acte de foy les 
paroles de Jésus-Christ, vous n’auriez point d’authorité sur Moy si elle ne 
vous avoit esté donné du Ciel, soumettons-nous à tout. » (A. de Xaïinceton. 
ge) (122). 

« Beaucoup [..] veulent voir des miracles et des prodiges dans leurs 
supérieurs pour les croire et les regarder comme tels, et pour leur obéir; 
[.….1) n’obéissant pas par esprit de foi, ils ne regardent leur supérieur que 
comme un homme, et non pas comme le ministre de Dieu; [...] ils ne savent 
pas quand ils s'adressent à lui comme à leur supérieur, qu’ils ne doivent 
considérer en lui que Dieu même » (123) — « Soumettez en tout votre 
volonté et votre jugement, quelque peine et quelque difficulté que vous 
ayez à obéir. » (124). 


(117) Mf., 10 juin, 2° pt. 

(118) Expression familière à saint Jean-Baptiste de La Salle dont les 
Méditations pour le temps de la retraite sont couramment nommées Médi- 
tations sur l'emploi de l’école. 

(119) Orset, ms., p. 452. 

(120) Md., 4° après l’Epiphanie, 2° pt. 

(121) Rec., éd. 1932, p. 62. 

(122) Orset, ms. p. 452. 

(123) Md., XX° après la Pentecôte, 2° pt. 

(124) Rec. éd. 1932, p. 165. 
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Observer les règlements et les méthodes en usage dans l'école: La 
conduite de leurs classes n’est pas laissée au bon plaisir des maîtres et des 
maîtresses. Une « préfectrice », un « inspecteur » les aident de leurs conseils. 
Ils interprètent au besoin les textes réglementaires afin de maintenir l’uni- 
formité. La Règle ursuline de 1623 s'exprime ainsi: « Celle qui a la surin- 
tendance des classes veille sur les maîtresses, afin qu’elles fassent leur devoir 
selon l'ordre, le temps et la méthode qui leur ont été donnés. La préfectrice 
des études n'introduira aucune nouvelle méthode ou coutume sans l’avis de 
la Supérieure. Elle veillera à ce que les maîtresses fassent de même et agis- 
sent en tout avec uniformité [.….]. Elle se fait rendre compte des progrès 
accomplis; chaque mois elle les vérifie afin de faire passer à une classe 
supérieure celles qui en sont capables [...]. Chaque semaine, la préfectrice 
rend compte à la Supérieure de l’état des classes: maîtresses et élèves, ct 
du devoir accompli. » (125). 

« Les maîtresses auront soin de ne pas anticiper les unes sur les autres; 
niais de se conformer au règlement de chaque classe, en restant dans les 
limites assignées. Elles n’introduiront aucun exercice ou livre à l’insu et sans 
l'avis de la préfectrice des classes. » (126). 


A leur tour, la Règle primitive des Frères et la Conduite des Ecoles, 
conseillent la docilité dans l'emploi: « Il y aura un Inspecteur qui veillera 
sur toutes les Ecoles » et qui rendra compte au Frère Directeur de ce qu'il 
aura © reconnu de la conduite de chacun des frères dans sa classe et si 
les écoliers profitent ou non. » (127) 

« L’Inspecteur des écoles veillera [| qu’un maître n’entreprenne rien 
dans sa classe contre la règle et sans ordre du directeur L.….], que les maîtres 
rendent compte au retour de l’école... L’inspecteur. des écoles avertira les 
maîtres, sur la fin de chaque mois, du jour auquel ils devront examiner les 
écoliers qui pourront être changés [de leçon ou de classe]. » (129). 

« Vous devez vous servir du signal dans votre emploi, si vous vous 
servez de la voix, croyant qu'il vous sera plus facile, vous obéissez bien 
auant à la chose, mais non pas quant à la manière, c’est ce qui ne convient 
pas à un Religieux parfaitement obéissant. » (130). — « Tous les livres, soit 
Catéchismes, soit livres spirituels ou autres, seront donnés par- le frère qui 
en sera chargé, sans qu'aucun puisse prendre la liberté d’en choisir. » (131). 


La Sœur et le Frère vivent done dans une dépendance de 
tous les instants, dépendance qui constitue l’un des éléments 
caractéristiques de leur spiritualité. L’obéissance se manifeste 
le plus communément par la fidélité aux moindres observances, 
par la pratique d’une régularité intégrale. C’est l’un des grands 


(125) Règlement de 1623, cité par Morey, op. cit., t. II, p. 67-70. 

(126) Ibid. p. 71. 

27) RC ich. XI: 

(128) Conduite des écoles, éd. F. Anselme, p. 230. 

(129) Jbid., p. 233 et 262, 

(130) Md., 2° après l’Epiphanie, 2° pt. 

(131) R.C., ch. 19. Sur les rapports de l’obéissance et de la vocation 
enseignante on peut lire tout le premier point de la méditation pour le 
premier dimanche après l’Epiphanie. 
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moyens de perfection recommandé par toute la tradition. Anne 
de Xainctonge ne l’ignore pas; elle dit de ses disciples: 

« Je pense même qu’elles pratiqueront les choses commandées par notre 
règle, sachant très bien que ces prescriptions renferment de grands moyens 
pour acquérir la perfection de notre état. » (A. de Xainctonge) (132). 


Saint Jean-Baptiste de La Salle ne pense pas autrement: 
« Les frères donc auront une estime toute particulière pour tout ce 
qui concerne la régularité de quelque peu de conséquence qu’il paroisse, la 
regardant comme étant pour eux le premier moyen de sanctification. » 


(R. C., ch. XVI). 


Chacune des actions de la journée, pénible ou agréable, 
importante ou insignifiante, s'inscrivant dans un contexte régu- 
lier, acquiert le mérite de l’obéissance et rend gloire à Dieu à 
un titre spécial: elle participe à l'excellence de la vertu de 
religion. 

Fondée sur la régularité, la vie communautaire l’est éga- 
lement sur la charité; aussi, saint Jean-Baptiste de La Salle 
aMirme-t-il, comme Anne de Xainctonge, qu’une communauté 
s’en va en pièces lorsque disparaît l’union des cœurs : 

« l'âme des Congrégations c’est la paix qui lie les esprits, ostez-leur 
cela, elles sont perdues comme un corps sans âme s’en va tout en pièces. » 
(À. de Xainctonge) (133). : = 

« La vertu qui doit ie plus paroîlre en communauté, est la charité et 
l'union des cœurs [..]. Si on la perd, on perd tout: C’est pourquoi conser- 
vez-la avec soin si vous voulez que votre communauté se soutienne. » (134). 


Le vœu de pauvreté n'apparaît pas, dans les écrits d’Anne 
de Xainctonge, comme un élément essentiel à la vocation ensei- 
gnante, mais il demeure une invitation à se détacher du terrestre 
pour monter plus facilement vers Dieu. Une pauvreté de dépen- 
dance à l’égard des Supérieurs ne suffit pas; il est bon d’aller 
jusqu’au sacrifice des biens matériels: 

« Pour estre pauvres, ce n’est pas assez de ne pouvoir plus rien possé- 
der, ny se procurer par sa seule authorité les choses nécessaires à son entre- 
üen, il faut qu'il y aye de la pauvreté en la jouissance, et l’on se diroit 
faussement pauvres, si l’on avoit les choses si abondamment quoyqu’on les 
eut avec dépendance des Supérieures. » (Anne de Xainctonge) (135). 

€ Il faut aimer la pauvreté [.….], il ne vous servirait de rien d’aimer la 
vertu si vous n'aimez point tout ce qui en dépend et qui peut vous donner 
matière de la pratiquer. » (136). — « Privez-vous le plus que vous pourrez, 


ron seulement du superflu, mais des choses mêmes qui sont utiles et néces- 
saires. » (137). 


(132) Morey, op. cit., t. Il, p. 104. 

(133) Binet, ms., p. 79. 

(134) Mf., 2 avril, 2° pt.; Mf., 30 décembre, 2° pt. 
(135) Orset, ms., p. 456. 

(136) Lettres, éd. critique, n° 53. 

(137) Rec., éd. 1932, p. 185. 
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« Oh! que nous sommes heureuses, mes sœurs, d’avoir renoncé, par 
notre vœu de pauvreté, au droit de nous pourvoir nous-mêmes des choses 
nécessaires à la vie! » (A. de Xainctonge) (138). 

« Oh! que vous êtes heureux! vous n'avez, dites-vous. jamais été si 
pauvre. Tant mieux, vous n’aviez jamais eu tant de moyens de pratiquer Ja 


vertu. » (L. 53). 


Le vœu de chasteté rend semblable aux anges et prédispose 
à remplir des fonctions analogues aux leurs. Il favorise éga- 
lement la vie d'union à Dieu si nécessaire à tous les apôtres. 
Mais il ne se garde pas sans efforts: fuite du monde, modestie, 
garde des sens... 

« Vous devez, comme les anges, avoir les yeux du cœur si bien fixés 
sur Dieu, que jamais les créatures ne vous en détournent. [..]. En usant 
sans défiance des plaisirs naturels, même licites, une âme s’achemine insen- 
siblement vers la volupté. Il est facile de glisser sur cette pente, et si l’on 
s'attache aux plaisirs sensuels on en devient aisément l’esclave. » (139). 

« Quand vous êtes hors de da maison, gardez bien vos sens. Ce sont 
des portes par où les créatures entrent dans l'âme et y causent de grands 
ravages; la vertu s’évapore par ces mêmes portes si on ne les tient pas 
fermées. » (A. de Xainctonge) (140). 


« Vous devez [...] ressembler aux Anges en pureté intérieure et exté- 
nieure; car vous devez, comme les Anges, être entièrement dégagé du corps 
et des plaisirs des sens. » (141). 

« Si vous voulez être aussi purs que votre état le demande, mortifiez 
votre esprit et vos sens et ne leur accordez l’usage des objets qui leur sont 
propres qu'autant que vous en avez besoin. » (142). — « Quand on marche 
dans la ville » il est recommandé de se rappeler les paroles de l’Ecriture: 
« Ne regardez pas çà et là, en marchant par les rues de la ville; la mort 
est entrée par nos fenêtres. » (143). — « Les sens sont les portes par où 
entre le plus ordinairement le péché dans notre âme; vous devez si fort 
veiller sur eux que vous vous absteniez, dans ce qui les regarde, de tout ce 
qui a l’apparence du mal L.….] autrement vous contracteriez une habitude 
de contenter votre sensualité dont vous auriez ensuite beaucoup de peine à 
vous corriger. » (144). 


Avec le vœu de chasteté, plus encore peut-être qu'avec les 
‘vœux de pauvreté ou d’obéissance, c’est toute une ascèse qui 
s’introduit dans la vie du religieux enseignant (145). 


(138) Morey, op. cit., t. II, p. 48. 
- (139) Morey, op. cit. t. Il, p. 43. 

(140) Jbid., p. 36. 

(141) Md., 2° de l'Avent, 1° pt. 

(142) Mf., 21 mars, 2° pt. 

(143) Rec., éd. 1932, p. 97. | | 

(144) Ibid., p. 171. Voir aussi Mf., 29 janvier, 1" pt: « L'un des prin- 
cipaux moyens pour acquérir et conserver la chasteté [...] c’est l'horreur 
pour le monde et un très grand recueillement ». Ty ; 

(145) La pauvreté est astreignante lorsqu'on se réduit «au pur néces- 
saire » (Orset, m. p. 452) et qu’on se tient € dans la disposition de mendier 
et de mourir dans la dernière misère » (Recueil, p. 184). 
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V. — L’ASCÈSE 


La fidélité aux vœux de religion et la pratique continuelle 
des vertus que sa profession réclame de lui sont déjà pour 
l'enseignant une rigoureuse ascèse. Toutefois, Anne de Xainc- 
tonge et saint Jean-Baptiste de La Salle inscrivent dans leurs 
Résles et Constitutions un certain nombre de prescriptions qui 
visent à soutenir l’âme religieuse dans sa vocation en lui four- 
nissant les moyens de rester fidèle à ses vœux et à son devoir 
d'état. Un mot les résume dans les écrits d'Anne de Xainc- 
tonge : « anéantissons-nous »; un autre mot prend la même réso- 
nance sous la plume de saint Jean-Baptiste de La Salle: « morti- 
fication ». Dans les deux cas, le but visé est identique: vider 
l’âme d’elle-même pour qu’elle se remplisse de Dieu. 

Le premier moyen de se vider de soi-même est l’humilité. 
Elle détruit l’amour-propre. Nécessaire à tout chrétien, elle l’est 
plus encore à l’apôtre et singulièrement au maître d’école popu- 
laire dont l’emploi n’est pas tellement prisé des gens du monde : 


« Dieu et les hommes résistent à l’orgueilleux; aussi, malgré les efforts 
de notre zèle, nous ne ferons rien si nous ne sommes pas humbles dans nos 
actions, autant que dans nos sentiments et nos paroles. » (A. de Xainc- 
tonge) (146). Sr 

« Dieu résiste aux superbes et donne sa grâce aux humbles [..]; 
prière du premier [le pharisien] n’a pas été écoutée parce qu’elle étoit 
accompagnée de sentiments d’orgueil. » (147). 

« Votre communauté peut être fort utile à l'Eglise; soyez cependant 


persuadés qu’elle ne le sera qu’autant qu’elle sera établie [1 sur l'humi- 
lité. » (Mf. 28 août, 3° pt.). à 


« Nous attribuer la gloire du bien fait par nous serait nous rendre 
coupables de l’un des péchés que Dieu déteste le plus dans les âmes apos- 
toliques. » (Anne de Xainctonge ) (148). 

« Ne vous croyez utile à rien, considérant que Dieu se sert de vous 
comme d’un vil instrument. » (Rec., p. 179) 


L’humilité apparaît encore sous un autre jour: elle est de 
fondement des vertus morales. Il importe par conséquent de 
savoir comment s’y prendre pour l’acquérir et la développer 
à l’exemple du Christ : 


« Tout ce qui n’a pas l'humilité pour fondement ne saurait être ni 
solide ni durable. » (A. de Xainctonge) (149). 


Considérez l'humilité comme le fondement de toutes les autres vertus 
morales. » (Saint Jean-Baptiste de La Salle) (150). 


(146) Morey, op. cit., t. II, p. 41. 

(147) Md., mardi des rogations, 3° pt. 

(148) Mourath, op. cit., 2° partie, p. 151. 

(149) Mourath, op. cit., 2° partie, p. 150. 

(150) Rec., éd. 1932, p. 178. Voir aussi Mf., 28 août, 3° pt. 
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« Le troisième degré | d’humilité] consiste non plus à supporter l’humi- 
listion, l'obscurité, le mépris, mais à les rechercher, à se mettre en tout au 
dernier rang et au-dessous du prochain. » (A. de Xainctonge) (151). 

« Nous devons être disposés à recevoir les humiliations en esprit de 
simplicité. » (L. 93). — « Recevez-vous avec joie les mépris qui vous vien- 
nent de la part des hommes? » (Mf. 17 juillet, 3° pt.). — « Souvenez-vous 
seuvent et soyez persuadé que vous êtes le plus faible et le plus imparfait 


de tous. » (Rec. p. 179). 


« O mon adorable Maître, c’est une condition obseure que vous avez 
choisie, et lorsque, après avoir passé trente années d’une vie cachée, vous 
en sortiez, pour opérer notre rédemplion, vous vous êtes anéanti, puisque 
vous vous êtes mis aux pieds de tous. Ah! mes sœurs, anéantissons-nous aussi 
devant les autres, souffrant ce qui vient d'eux; anéantissons-nous dans nos 
cimplois, nous attachant aux plus vils. > (A. de Xainctonge) (152). 

« La vie abjecte et inconnue étoit celle L...] que le Père Eternel avoit 
destinée à Jésus-Christ jusqu'à ce qu'il s’employât à la prédication de son 
Evangile et à la conversion des âmes. » (153). 

« L'exemple que vous me donnez, Seigneur, me doit faire une grande 
impression. Quoi! le Seigneur des Anges et des hommes prosterné devant de 
pauvres créatures, leur laver les pieds L...]. Je veux m’humilier, à mon Dieu, 
pour vous imiter [.…], et veux donc m’abaisser avec vous et pour l’amour 
de vous. Aujourd’hui je prierai qu'on me fasse faire les choses les plus 
humiliantes. » (154). 

« Añmons ce qu'il y a de plus humiliant dans notre profession. » (155). 


Il faut être bien mortifié pour aimer ce qu'il y a de plus 
humiliant dans un emploi. C’est pourquoi saint Jean-Baptiste de 
La Salle ne sépare pas la mortification de l’humilité. Anne de 
Xainctonge le rejoint — si l’on peut dire — en montrant que 
l’éducatrice digne de ce nom doit aimer les souffrances pour 
compenser dans sa chair « ce qui manque à la passion du 
Christ ». L'un et l’autre savent en effet que Dieu compte sur les 
sacrifices des maîtres pour accorder aux élèves les grâces de 
salut dont ils ont besoin: 

« Chaque état de vie impose des devoirs d’une nature particulière, Le 
xôtre étant d’aider au salut des âmes, qui presque toutes se perdent par une 
vie de mollesse et de plaisir, vous devez, par le sacrifice et l’immolation de 
vos corps, obtenir que Dieu fasse miséricorde au prochain. » (Anne de Xainc- 
tonge) (156). = 


(151) Morey, op. cit, t. IX, p. 41. 

(152) Morey, op. cit., t. Il, p. 42 passim. 

(153) Md. dans l’octave de la Circoncision, 2° pt. 

(154) M.O. p. 1192. | 

(55) Mf.. 25 décembre, 2° pt. Voir aussi Mf. 2 avril, 1 pt: « vous 
avez le bonheur de travailler à l'instruction des pauvres, et d’être attachés 
à un emploi, lequel n’est estimé et honoré que de ceux qui ont l'esprit chré- 
tien [.….]; et donne même souvent des occasions d’abjection à ceux qui 


l’exercent. » 


(156) Morey, op. cit., t. IT, p. 44. 
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« Votre emploi ayant pour fin de procurer le salut des âmes [...] vous 
devez en cela imiter Dieu, en quelque sorte, car il a [.….] tant aimé le monde 
qu'il a donné son Fils unique [..]. Voilà ce que Dieu et Jésus-Christ ont 
fait pour rétablir les âmes dans la grâce qu’elles avaient perdue; que ne 
cevez-vous pas faire aussi pour elles dans votre ministère? » (Mtr., 9, 3). 

« Jésus-Christ n’a rempli sa qualité de Sauveur qu’en s’immolant pour 
les crimes des pécheurs. Son extrême pauvreté, sa rigoureuse privation de 
toutes les aises de la vie, sont tout à la fois une expiation pour les coupa- 
bles et une leçon pour ceux qu’il emploie à sauver les autres. Ses employés 
doivent parler, instruire, prier, mais aussi se sacrifier comme leur Maître, 
s'ils veulent réparer le mépris que l’on fait de Dieu. J’ai vu que saint Paul, 
dans ses épîtres, dit de lui-même: J’achève en mon corps ce qui manque 
aux souffrances de -Jésus-Christ [.….]. Il veut dire par là que. Jésus-Christ 
«e l’étant associé, et toutes les personnes apostoliques avec lui, pour achever 
l'œuvre de la rédemption, lui avait imposé une obligation étroite de s’im- 
moler pour les pécheurs à son exemple. » (A. de Xainctonge) (157). 


« Quoique Jésus-Christ soit mort pour tous les hommes, le fruit de sa 
mort n’est cependant pas efficace à l'égard de tous [..]; il faut de notre 
port la correspondance de notre volonté pour le rendre tel [.….]; c’est à 
rous-mêmes d'achever et de consommer l’ouvrage de notre rédemption; c’est 
ce qui fait que saint Paul dit très bien, parlant de soi-même: J’accomplis 
ce qui manque à la passion de. Jésus-Christ. Y a-t-:1l done manqué quelque 
chose? Rien sans doute de la part de Jésus-Christ; mais, de la part de te 
saint apôtre comme de tous les autres hommes, ce qui y manquait était 
l'acceptation de sa volonté, l’union de ses souffrances à celles de Jésus-Christ, 
comme étant un de ses membres, souffrant en lui et pour lui. » (Mtr. 3, 1.) 


L'emploi de l’école est fatigant ; il exige des forces intactes : 
aussi la mortification d’un enseignant chrétien doit-elle rester 
contenue par les règles d’une sage prudence. Il est un domaine 
pourtant où les excès ne seront jamais à craindre: celui qui 
concerne la maîtrise des passions. 1 

« Il en est quelques-unes, je le sais, qui seraient portées à l’excès et 
feraient volontiers des pénitences nuisibles à leur santé, mais nous y mettrons 
ordre. 

« Il n’en est plus de même quand il s’agit des mortifications intérieures, 
qui consistent à dompter les passions; ni des sacrifices qui se doivent faire 
des plaisirs innocents ou des jouissances permises. Là, l’excès n’est pas à 
craindre, aussi ne faut-il jamais s’y ménager. » (A. de Xainctonge) (158). 


€ Il n’y aura aucune mortification corporelle qui soit de règle dans cet 
Institut. » (R. C., ch. V.) 

« Vous ne devez cependant avoir quitté le monde que pour faire mourir 
entièrement vos passions. » (Md. 23° après la Pentecôte, 2° pt.) 

« Les mortifications que l’on vous fait pratiquer sont admirables pour 


(157) Morey, op. cit., t. I, p. 212-213. 

(158) Morey, op. cit., t. II, p. 44. On sait que la Règle de Dole défendit 
d'utiliser le cilice ou la discipline sans l’autorisation du confesseur ou de 
la Supérieure locale. 
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vous faire avancer dans la vertu [...], affectionnez-vous-y d'autant plus qu’el- 
les ne regardent que l'esprit et ne font aucun mal au corps. Dans ces occa- 
sions, dites-vous en vous-même: « Votre esprit vous mortifierez, tous vos 
sens aussi fréquemment. » (L. 94). 


L’austérité d’une vie toute tendue vers Dieu ne doit pas faire 
oublier la nécessité des moments de détente: 

« Il entre dans les desseins de Dieu que le commun des hommes prenne 
quelque délassement et récréation honneste pour se distraire des peines sous 
lesquelles il succomberait. » (A. de Xainctonge) (159). 


« Prenez tous les jours, après le repas, quelque peu de récréation, afin 
de retourner ensuite aux exercices avec plus d'affection et d'application. 
Regardez ce relâchement comme celui que Notre-Seigneur donnait quelque- 
fois à ses Apôtres. » (Rec., p. 148). 


La maîtrise des passions et des sens est présentée dans les 
écrits d'Anne de Xainctonge et de saint Jean-Baptiste de La 
Salle comme un moyen pour dégager l’âme de l'emprise des 
créatures et l’acheminer ainsi vers l’union à Dieu. Cette maïi- 
trise n’est pas possible sans recueillement extérieur et intérieur : 

« Comportés vous tellement estant dehors, que vous reveniez autant 


vuides des créatures et pleines de Jésus-Christ que vous l’estiez avant que 
de sortir. » (A. de Xainctonge) (160). 


« Veillez si bien sur vos sens que vous ne les laissiez échapper, s’il 
est possible, en aucune occasion. » (Mf. 29 janvier, 1°" pt.) 

« Il faut avoir de la modestie, de la retenue et de la modération exté- 
rieure parce qu'elles vident l'esprit et l'imagination de ce qu'il y avait en 
eux de terrestre, d’humain et de sensible. » (Rec., p. 123). 


« Sans cesse en relation avec les élèves et les parents, nos sœurs seront 
plus exposées à la dissipation que si elles avaient seulement à travailler pour 
elles-mêmes, » — « Je vous prie instamment de vous recueillir en vous- 
mêmes chaque fois que vous devez sortir de notre maison, et de demeurer 
unies à Jésus-Christ aussi longtemps que vous resterez dehors. Cette union 
doit être plus puissante et plus intime que dans votre cellule, car vous êtes 
plus exposées à recevoir de mauvaises impressions. C’est dans ce recueille- 
ment que consiste la solitude du cœur dont nous ne devons jamais nous 
départir. » (A. de Xainctonge) (161). 


« Vous êtes obligés dans votre emploi d’avoir quelque communication 
avec le monde: prenez garde de n’en point prendre l'esprit, et d’y avoir de 
la retenue, et un certain air de modestie qui vous aide à ne pas vous y 
corrompre [..]. Quoique ce soit par l’ordre de Dieu que vous exerciez les 
fonctions extérieures de votre emploi, et que vous y trouviez des moyens 
pour vous y sanctifier, elles ne vous doivent pas cependant faire perdre 
l'esprit et l'amour de la retraite. » (162). 


(159) Ibid., t. 1, p. 212. Le biographe ajoute que Mère de Xainctonge 
citait en exemple la pratique de Notre-Seigneur. 

(160) Orset, ms. p. 447. 

(161) Morey, op. eit., t. I, p. 251: t. IT, p. 35-36. 

(162) Mf. 19 mai, 2° et 3° pt. 
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« Evitez de vous répandre au dehors; parlez et agissez, mais de façon 
à rester toujours attachées à Jésus-Christ au-dedans de vous-mêmes. Ainsi 
vous entretiendrez la flamme de votre dévotion; elle doit être ardente, si 
vous voulez que vos paroles, vos actions et votre extérieur aient la vertu 
d'inspirer la crainte et l’amour de Dieu. » (A. de Xainetonge) (163). 

« Vous devez aimer la retraite, pour y travailler efficacement à votre 
perfection; mais vous devez la quitter quand Dieu demande de vous que 
vous travailliez au salut des âmes qu’il vous a confiées; et aussitôt que Dieu 
ne vous y appelle plus [...] vous devez, à l'exemple de Saint Antoine, vous 
retirer dans votre solitude. » (164). 

« Le moyen d’être bien aimé de Jésus, est d’être attaché à Jui. » (165). 

« L'occupation que vous avez pendant le jour ne vous empêche pas de 
vivre dans la retraite; aimez-la et gardez-la volontiers [.….], elle vous aidera 
beaucoup à acquérir la perfection de votre état et à procurer de Îa piété à 
vos disciples. » (166). ; 

« Votre emploi demande que vous ayez quelque communication au 
dehors [...]. Faites en sorte que tout votre extérieur, toutes vos paroles et 
toutes vos actions inspirent la vertu, ce n’est que pour cette fin que Dieu 
vous y veut. » (167). 

En somme, pour se donner tout entier à son emploi apos- 
tolique et pour ne s’attacher qu’à Jésus-Christ, le maître doit 
être &« mort au monde »: 

« Vous ne devez être dans le-:monde que semblables à des personnes 
mortes et crucifiées pour le monde. > (168). — « Pourvu que mes filles 
soient mortes au monde, pratiquent les conseils évangéliques et accomplis- 
sent les vœux faits librement par elles, je ne demande pas davantage. » (A. 
de Xainctonge) (169). 


« Il faut se tenir dans la retraite extérieure L...] parce que, quand on 
l’aime, elle fait parvenir à cet état qu’on n’a plus que du dégoût pour le 
monde et pour les choses créées, en sorte qu’on peut dire, avec saint Paul: 
« Le monde m'est crucifié, et je suis crucifié au monde. » (Rec., p. 125). — 
« Plusieurs, après avoir quitté le monde, ne sont pas morts à tout ce qu'il 
y a dans le monde [..]. Ce n’est cependant que pour y mourir, et pour re- 
noncer à tout ce qui se fait dans le monde, qu’on vient en communauté. » 
(170). 

La fuite du monde, l'humilité, la mortification et toutes les 
pratiques de l’ascèse ne sont finalement que des moyens pour 
faciliter l’union à Dieu. 

(A suivre). Y. Pourer. 


(163) Mourath, op. cit., 2° partie, p. 150; Morey, op. cit., t. IL, p. 36. 

(164) Mf., sur la vie de St. Antoine, 3° pt (fête actuellement fixée au 
17 janvier). 

(165) Mf., 30 novembre, 1° pt. 

(166) Mf., 10 mai, 3° pt (9 mai dans les éditions récentes). 

(167) Mf; pour la fête de S. Sulpice, 2° pt (aujourd’hui 19 janvier). 

(168) Morey, op. cit., t. II, p. 36. 

(169) Ibid., t. I, p. 244. 

(170) Md., 23° après la Pentecôte, 3° pt; voir aussi Md., octave de 
l’Ascension, 2° pt: « vous devez même vous regarder comme morts à l'égard 
du monde, » 


Recherches sur l’histoire de la spiritualité au Portugal 


UN MANUEL DE PIÉTÉ DU XVII: SIÈCLE 


Au cours d’un voyage au Portugal en juillet 1957, j'ai eu 
l’occasion d’acheter, chez un modeste antiquaire de Borba (Alen- 
tejo), un petit livre de format 9X14,5 dont voici le titre: 
« Escada mystica / de Jacob / para subir ao ceo / da perfeiçäo. 
/ Dedicada 4 Rainha / dos Anjos / pelo Padre Presentado / Fr. 
Manoel Guilherme, / Religioso da Ordem dos Prégadores. / Dada 
terceira vez à luz, 8 ac- / crescentada pelo Padre Fr. Joseph da 
Natividade, / Prégador Geral, e Escritor da mes- / ma Ordem, 
&e. L'K] / Lisboa: / Na Offc. de Ignacio Nogueira / Xisto. 
/ Anno de M.DCC.LVIIT. / Com as licenças necess. e Privilegio 
Real. » Le livre compte 8 pages non numérotées et 426 pages 
numérotées. Sur la première page de garde, on lit, d’une éecri- 
ture maladroite : « Este livro é de Maria Balbina Seprigana (?) 
de Caceres ». Et à la fin, au recto de la reliure, apparaît une 
autre signature, que je lis: « Antonio Jozé Razona ». 

L'auteur principal et l’auteur secondaire et éditeur de cette 
Escada mistica (je modernise l'orthographe) ne sont aucunement 
des inconnus. Ils figurent dans les répertoires usuels. Tous deux, 
comme le titre d’ailleurs l’indique, appartenaient à l'Ordre de 
Saint-Dominique. Le premier, Fr. Manuel Guilherme, était né 
à Lisbonne en 1658, et il y était mort en 1730. Il s'était acquis 
une grande réputation paï le développement qu'il avait su don- 
ner à la bibliothèque du couvent dominicain de Îa capitale por- 
tugaise. Outre l’Escada mistica, on lui doit, entre autres ouvra- 
es, quatre volumes de l’Agiolôgio dominicano, qui parurent à 
Lisbonne de 1709 à 1712. Le second, Fr. José da Natividade, 
appartient à une génération sensiblement postérieure, puisqu'il 
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est né, à Lisbonne également, en 1709. Il vivait encore, semble- 
til, en 1759. Il continua l’Agiolôgio dominicano, dont il publia 
les tomes V, VI et VII (1). 

Le petit volume dont je dois la possession aux hasards d’un 
déplacement n’a sans doute aucune valeur de rareté. S'il a attiré 
mon attention, c’est à cause de son titre. On se rappelle peut- 
être qu'il y a quelques années, un universitaire portugais, le 
professeur Luis Cabral de Moncada, a publié une importante 
dissertation sur un mouvement spirituel apparu au Portugal vers 
le début du xvin siècle et dont les adeptes étaient appelés 
jacobeus à cause de la place qu’occupait dans leur doctrine 
l'échelle de Jacob, symbole de l’ascension mystique (2). J’espé- 
rais que le volume déniché dans le bric-a-brac de Borba appor- 
terait des lumières nouvelles sur cette Jacobéa, comme on l’ap- 
pelait aussi. Il n’en est rien, et, sur ce point, ma curiosité a été 
déçue. Assurément, le titre atteste à lui seul la popularité et la 
diffusion du symbole de l’échelle de Jacob dans le Portugal 
catholique du xvin siècle. Mais c’est tout. Pour le reste, le livre 
est un simple et banal manuel de piété. Mais c’est justement ce 
qui lui confère un autre et très vif intérêt. J'ai constaté en effet 
que ce manuel était bien connu, qu’il a été plusieurs fois édité 
(la première en 1721) (3), et qu‘ était extrêmement répandu. . 
Mon exemplaire a peut-être éclairé l’esprit et réchauffé le cœur 
des modestes chrétiens qui y ont inscrit leurs noms obscurs. Il 


(1) J'utilise ici les informations fournies par Inocêncio Francisco da 
Silva et Brito Aranha, Diccionärio bibliogräfico português (Lisbonne), t. V, 
1860, p. 447, et t. XVI, 1893, p. 225 (pour Guilherme), et t. V, p. 81 (pour 
Natividade), dont l’Institut portugais de la Sorbonne a eu l’amabilité de me 
remettre une copie. Il ressort de ce qui est dit t. XVI, p. 225, que l’Escada 
mistica avait déjà été éditée en 1744 et en 1747 sous le nom véritable de 
l'auteur, et auparavant sous le pseudonyme de Paulo Cardoso. Le Diction- 
naire de Spiritualité (fase. XXV, 1958, art. « Echelle spirituelle », col. 77) 
précise que la première édition sous le nom de Cardoso serait de 1721. La 
mention « terceira vez » dans le titre de l’édition de 1758 ne se réfère pro- 
bablement qu'aux éditions publiées sous la signature du P. Guilherme, c’est- 
à-dire celles de 1744 et de 1747. On peut supposer que c’est par humilité que 
le P, Guilherme s’est dissimulé sous un pseudonyme, puisque les éditions 
posthumes, et elles seules, portent son vrai nom. 


(2) Ce travail, qui vient d’être repris dans le recueil de l’auteur, Estudos 
filoséficos e histéricos, vol. IT, Coimbre, 1959, p. 278-378, a été analysé par 
moi dans RAM, t. XXIX, 1953, p. 58-64; on trouvera dans ce bref artiele 
les principales références. Pour la question en général, on se reportera natu- 
rellement à l’article « Echelle spirituelle » du Dictionnaire de Spiritualité 
cité à la note précédente, 


(3) Voir supra n. 1 et Diccionärio das literaturas portuguesa, galega e 
brasileira dirigé par Jacinto do Prado Coelho (en cours de publication), 
art. Mistica (Literatura), par Maria de) L(ourdes) B(elchior), p. 486 a. 


: 
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fournit donc l’occasion d’un « sondage » très instructif pour la 
connaissance de la spiritualité commune au Portugal vers le 
milieu du xvurif siècle. Toujours utiles, ces explorations le sont 
davantage encore dans un pays où l’ « histoire. du sentiment 
religieux », en dépit des récents efforts, reste un domaine trop 
délaissé. 

Spiritualité commune, ai-je cru devoir écrire. Le livre sem- 
ble s’adresser en effet à un public vaste et divers. Il n’est pas 
destiné uniquement aux laïques, et il n’exelut pas les religieux 
et les religieuses, puisqu'il contient une série de conseils pour 
l’observance des vœux de religion, de la règle et des constitutions. 
D'autre part, l'examen de conscience sur le sixième et le neu- 
vième commandements comprend d’inévitables précisions qui 
sembleraient déplacées si ces pages n'étaient écrites que pour 
des religieuses. Les auteurs ont donc visé tout le monde, laïques 
et religieux, prêtres et simples fidèles. L’examen de conscience 
que je viens d'évoquer montre qu'ils ont pensé aux plus impar- 
faits. D’autres traits, au contraire, impliquent chez le lecteur un 
solide attachement à la mortification et aux pratiques de piété 
comme une ferme résolution de tendre à la perfection. D'une 
manière générale, cependant, il semble que les deux Domini- 
cains aient eu pour les religieuses une sollicitude toute particu- 
lière, peut-être simplement parce qu'il y avait alors au Portugal 
de nombreux couvents de femmes extrêmement peuplés. 


Cela dit, voyons comment se présente l’ouvrage. Il débute 
par une très brève dédicace du P. José da Natividade à la Sainte 
Vierge, « reine des Anges », qui n’apporte aucun renseignement 
sur la genèse et la préparation du livre. Le texte commence 
aussitôt après, sans autre préambule que les licences habituelles, 
par une courte instruction sur la foi, qui constitue le premier 
degré de l'échelle de Jacob. Celle-ci ne compte pas moins de 
vingt-six degrés — à peine moins que celle de saint Jean Cli- 
maque. Mais une des particularités de ce manuel, c’est que la 
division en degrés court tout au long du texte, au-dessus d’autres 
divisions parfois nombreuses et variées qui n’ont apparemment 
aucun rapport avec elle. Les degrés sont par conséquent d’une 
étendue fort inégale: certains n’ont droit qu’à deux ou trois 
pages et le dernier n’en compte pas loin de cent. Ils ne repré- 
sentent guère, au surplus, qu’une simple numérotation, car au- 
cun d’entre eux ne bénéficie d’une définition spécifique, et, si 
l’on voit bien que l’examen de conscience et la confession géné- 
rale, qui figurent au début, sont le point de départ nécessaire 
de l’ascension spirituelle, dans l’ensemble la progression est à 
peine mise en lumière. 


430 KOBERT RICARD 4 


Tout de suite après l'instruction sur la foi et une profession 
catholique, on passe à la contrition, puis à l’examen de conseien- 
ce, réparti d’après les commandements de Dieu, et enfin à la 
confession. Ces pages ne semblent appeler aucune remarque 
particulière. Elles correspondent aux cinq premiers degrés. 
Avec le sixième degré, nous faisons un saut ‘brusque et qui com- 
porte une surprenante discontinuité: nous abordons l’oraison 
mentale. On nous explique que celle-ci comprend la préparation 
éloignée, la préparation prochaine, l'exercice de l’entendement, 
l'exercice de la volonté, et, pour finir, la demande. L’auteur 
s'inspire dans ce chapitre, qui est conforme à la tradition reçue, 
des spirituels espagnols les plus connus, Louis de Grenade, saint 
Pierre d’Alcäntara, sainte Thérèse, saint Jean de la Croix; il 
invoque aussi l’autorité de son compatriote Manuel Bernardes. 
Le septième degré, à lui tout seul, est formé de quatre petites 
pages sur l’exercice de la présence de Dieu, que le P. Guilherme 
détache ainsi du reste de l’oraison mentale. Le huitième degré, 
un peu plus long, est consacré tout entier aux oraisons jacula- 
toires, dont nous avons déjà vu l’importance dans le traité de 
Bernardes Luz e calor (4). Elles sont distribuées ici à la fois par 
sujets et par jours de la semaine: l’auteur recommande par 
exemple trois oraisons jaculatoires pour le vendredi, dont le 
thème est la Passion. Après quoi il donne un choix moins stric- 
tement classé pour différentes circonstances, propose une nou- 
velle répartition fondée à la fois sur les vertus et sur les jours 
(dimanche: présence de Dieu; lundi: foi; mardi: espérance, 
etc.), et termine par deux distributions des journées dont il 
attribue la première à saint François de Sales (5). Le neuvième 
degré, enfin, traite de la pénitence et de la mortification, avec 
une répartition analogue par jours de la semaine: le dimanche, 
mortifier la curiosité; le lundi, la vue; le mardi, l’ouïe, etc. La 
grande autorité est ici sainte Thérèse, qui n’a pas inspiré direc- 


(4) Cf. RAM, t. XXXV, 1959, p. 56-58. 


(5) Le dimanche: Jésus ressuscité; le lundi: Jésus au berceau; le mardi: 
Jésus enfant; le mercredi: Jésus pauvre et méprisé; le jeudi: Jésus ami des 
âmes; le vendredi: Jésus crucifié; Je samedi: Jésus au tombeau, Je n'ai 
trouvé cette distribution ni dans l’Introduction à la vie dévote ni dans le 
Traité de l'amour de Dieu, et le R. P. Rayez ne l’a pas trouvée non plus 
dans les autres écrits du Saint; les textes, déjà connus au XVII‘ siècle, et 
qu'il a l’obligeance de me signaler au t. XXVI des Œuvres (Annecy, 1932, 
p. 235-237: Deux occupations pour la retraite spirituelle), ne concordent 
que partiellement ou ne concordent aucunement avec celui de l’Escada por- 
tugaise. En revanche, il y a quelques affinités avec la distribution de Male- 
branche: lundi, Jésus naissant; mardi, Jésus enfant et se cachant au monde ; 
jeudi, Jésus prêtre; vendredi, Jésus victime (cf. Pierre Blanchard, L’atten- 
tion à Dieu selon Malebranche, Paris, (19561, p. 204). 


K% 


UN MANUEL DE PIÉTÉ DU XVII SIÈCLE 431 


tement cette répartition, mais dont le Chemin de perfection 
est cité nommément (6). 

Le dixième degré nous montre de manière frappante à quel 
point la progression est peu continue et comment l’auteur est 
amené à présenter sous forme successive des activités spirituelles 
qui sont en réalité connexes et simultanées. Avec le dixième 
degré en effet nous en arrivons à la vie liturgique et sacramen- 
telle, et d’abord au sacrifice de la messe, comme s’il fallait 
apprendre à pratiquer l’oraison mentale et la mortification 
avant d'y assister. Il est bien entendu qu’on ne peut parler de 
tout à la fois, mais, en pareil cas, il conviendrait de renoncer à 
un symbolisme qui perd toute signification. Le lecteur trouve 
dans ces pages quelques conseils sur la meilleure manière de 
participer au saint sacrifice, puis on lui explique brièvement 
(onzième degré) ce qu'est la communion spirituelle. On s’adresse 
ensuite, non moins brièvement, aux religieuses qui se désolent 
de ne pas comprendre l'Office qu’elles récitent en latin et on 
leur indique le moyen de remédier à cet inconvénient (douzième 
degré). L'auteur s'étend davantage, au treizième degré, sur ce 
qu'il appelle l'intention pure et droite. Cette intention est la 
vertu générale qui conduit à tout faire par amour de Dieu. Mais 
le quatorzième degré, sur les vœux de religion, rompt une fois 
de plus la continuité et nous fait revenir aux religieuses — et 
aux religieux. On note qu'ici le P. Guilherme prend des pré- 
cautions dont il s'était abstenu dans l’examen de conscience. 
Quand il parle aux religieuses du vœu de chasteté et des fautes 
qui lui sont contraires, il s’empresse d’ajouter: « Le reste ne 
nécessite pas et n’admet pas d'explication. En cette matière, 
tout est dangereux, et indigne d’une Épouse du Christ ». 

On comprend que l’auteur traite ensuite de la confession 
(quinzième degré), puisqu'il consacre cette partie de son ou- 
vrage à la vie sacramentelle. En fait, il nous ramène encore en 
arrière, puisqu’au début il a déjà parlé de la contrition, de 
l'examen de conscience et de la confession. C’est pourquoi sans 
doute, d’ailleurs, il traite brièvement du sacrement de Pénitence 
et passe rapidement à la communion (seizième degré). Si l’on 
pense à la date où il a été écrit et à celle où il est de nouveau 


(6) Le P. Guilherme mentionne dans ces pages le P. « Balthasar Päes », 
confesseur de sainte Thérèse (p. 92). Pdes est manifestement un lapsus pour 
Alvarez, car sainte Thérèse n’a eu aucun confesseur de ce nom, qui est stric- 
tement portugais et correspond au castillan Peläez. Le lapsus spi 
peut-être par l'existence d’un Trinitaire portugais ainsi appelé (1571?-1638) 
et qui s'était fait une grande réputation de prédicateur (cf. Fortunato de 
Almeida, Historia da Igreja em Portugal, t. III, vol. 2, Coimbre, 1915, p. 
357 et n. 2). 
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édité, il y a là un chapitre qui n’est pas médiocrement digne de 
remarque. Ne voit-on pas le P. Guilherme déclarer dès le com- 
mencement que la meilleure préparation à la communion, c’est 
la communion même, puisque c’est en communiant avec dévo- 
tion et en renouvelant ses communions que l’on apprend à com- 
munier ? Certes, il faut consulter son confesseur, mais une âme 
qui croit à l'éternité doit se plaire à la communion fréquente. 
L’auteur rappelle à ce propos que, d’après le pape Innocent XI, 
la fréquentation de l’Eucharistie dépend uniquement du direc- 
teur spirituel et que le Concile de Trente souhaite que les fidèles 
qui assistent tous les jours à la messe y communient sacramen- 
tellement (7). Les confesseurs doivent donc se montrer très lar- 
ges et accorder généreusement aux âmes qu'ils dirigent la per- 
mission de la communion fréquente. 


Avec le dix-septième degré commence une série d’avis (dic- 
tames) très variés pour les problèmes les plus divers de la vie 
spirituelle: avis dans la lutte contre les mauvaises pensées et 
les tentations, avis dans la lutte contre les scrupules en toutes 
matières, avis dans la lutte contre les distractions pendant l’orai- 
son, avis dans la lutte contre la crainte désordonnée de la mort, 
avis pour la persévérance, aviskpour conserver et accroître la 
charité fraternelle, avis pour la charité envers Dieu. Tout cela 
nous mène Jusqu'au vingt et unième degré, qui groupe des avis 
sur l’observance de la règle et des constitutions par les religieux 
et les religieuses. On voit ensuite que le vingt-deuxième degré, 
lui aussi, intéresse principalement les religieux et les religieu- 
ses; car les avis qui leur sont donnés pour la réglementation de 
leur journée “évoquent plusieurs fois la communauté, la vie en 
cellule et l’assistance au chœur. La fin de ce chapitre reproduit 
un certain nombre de conseils donnés par sainte Thérèse à ses 
religieuses. S’insère ensuite un chapitre extrêmement bref 
(vingt-troisième degré), mais qui forme une vraie parenthèse : 
« Avis pour une âme qui veut savoir si elle aime Dieu »; l’auteur 
se contente d’y traduire un passage de Maria de Agreda (8). 


(7) Sur ces points, voir le Dictionnaire de Spiritualité, art. « Commu- 
nion fréquente » (fase. XII, 1949), col. 1282 et col. 1271-1272. Le texte du 
décret d’Innocent XI est reproduit dans le petit livre trop peu connu du 
P. Juliän Zarco [Cuevas]l, O.S.A. (assassiné lors de la guerre civile espa- 
gnole), España y la communiôn frecuente y diaria en los siglos XVI y XVII, 
EL Escorial, (19121, p. 235-247 (sauf erreur, cet ouvrage ne figure pas dans 
l’article du DS, mais il est mentionné, avec la date légèrement inexacte de 
1913, par Félix Vernet, dans Eucharistia, Paris, 1934, p. 279). 


(8) Le Manual bibliogräfico português de Camilo Castelo Branco et Ri- 
cardo Pinto de Matos (Porto, 1878) enregistre p. 274 l'ouvrage suivant, qu'il 
attribue au Jésuite Francisco da Fonseca (1668-1738): Maria Sanctissima, 
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Le vingt-quatrième degré porte sur la lecture spirituelle et le 
vingt-cinquième n'est en fait qu'un recueil de prière: prières 
avant et après la confession, prières avant et après la commu 
nion, prières à l’Ange Gardien, prières à Jésus, Marie et Joseph. 
prières à saint François et à saint Dominique. 

Le vingt-sixième et dernier degré, qui constitue toute la 
fin du texte rédigé par le P. Guilherme, a uniquement pour 
objet les retraites ou exercices. D'abord, en général, les exer- 
cices de neuf ou dix jours. On relève ici avec intérêt les lectures 
conseillées aux retraitants: pour les débutants, les œuvres de 
Bernardes, la Diferencia entre Lo temporal y eterno de Nierem- 
berg (9), les Méditations du P.-Francisco de Salazar (10); pour 
les âmes plus avancées, Alfonso Rodriguez (11), Alvarez de Paz, 
Lessius, saint Jean de la Croix, saint François de Sales, le Combat 
spirituel de Scupoli et l’Imitation. L'auteur recommande éga- 
lement la lecture des hagiologes et des chroniques monastiques. 
Pour lutter contre les tentations charnelles, on recourra aux 
Armas da castidade de Bernardes (12); pour aimer Dieu avec 
plus d’ardeur, à Diego de Estella (sans doute les Meditaciones 
devotisimas del amor de Dios); pour apprendre à bien faire 


mystica cidade de Deos. Compendio da vida e mysterios de Maria, que nas 
obras da V. M. de Jesus Agreda se contem, Lisbonne, 1738 (une deuxjème 
édition, à Lisbonne, dès 1746, atteste le succès du livre). Sur le P. Fonseca, 
cf. Fortunato de Almeïida, H. da Igreja em Portugal, t. TI, vol. 2, p. 373. 


(9) Appelé « Padre Eusebio » comme il arrive souvent au Portugal et 
en Espagne. La première édition de la Diferencia ete., est de Madrid, 1640. 
Réédité à Madrid en 1942, sous forme abrégée, par l’Apostolado de la Prensa, 
cet ouvrage classique vient d’être repris dans la Biblioteca de Autores espa- 
ñoles (Ribadeneira}), t. 104, Madrid, 1957, p. 1-291 (vol. IT des Obras esCo- 
gidas de Nieremberg). Les œuvres de Nieremberg ont eu une grande diffu- 
sion et elles ont été fort répandues au Portugal. La Diferencia a été traduite 
_à Lisbonne en 1681 (M. de L. Belchior Pontes, Frei Antonio das Chagas, 
Lisbonne, 1953, p. 276 et p. 321, n. 9; 1676 au lieu de 1681, p. 339, n. 20; 
ce doit être une erreur, mais la note indique aussi d’autres traductions por- 
tugaises de Nieremberg). 

(10) Le P. Francisco de Salazar (1559-1599) est l’auteur d’un petit livre 
intitulé Afectos y consideraciones devotas sobre los cuatro novisimos (1628), 
dont on ignore les premières éditions, mais qui fut extrêmement répandu en 
Espagne et à l'étranger. C’est probablement de cet ouvrage que veut parler 
le P. Guilherme. Cf. Joseph de Guibert, S.J., La spiritualité de la Compagnie 
de Jésus, Rome, 1953, p. 385, n. 56, et Camilo Ma Abad S.J., El Venerable 
Luis de la Puente, de la Compañia de Jesüs, Sus libros y su doctrina espiri- 
tual, Comillas (Santander), 1954, p. 87. 

(11) Sur les traductions portugaises de Rodriguez et leurs fréquentes 
éditions, cf. Camilo et Pinto de Matos, Manual, p. 241, et Belchior Pontes, 
Frei Antônio das Chagas, p. 339. 


(12) Le nom de l’auteur n’est pas précisé, mais il est bien connu d'ail- 
leurs. Le livre est du reste cité de manière complète à la p. 1#1. 
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oraison, au quatrième volume de Palafox (13). On remarque 
l'absence de sainte Thérèse et du Bx: Jean d’Avila, que pourtant 
l’auteur invoque fréquemment, surtout la première (14). A dé- 
faut des lectures ainsi indiquées, le P. Guilherme propose lui- 
même un certain nombre de courtes méditations, d’abord pour 
la retraite de l'Avent et pour celle du Carême, puis pour la 
retraite de dix jours lors des fêtes de la Sainte Vierge, et enfin 
pour toute retraite de dix jours, qu’il s’agisse d’une retraite 
ordinaire ou d’une retraite exceptionnelle en vue d’une conver- 
sion et d’un changement de vie. Ces dernières portent prinei- 
palement sur l’âme humaine, son prix et sa destinée. Ensuite 
viennent des prières aux plaies de Jésus crucifié, dévotion parti- 
culièrement répandue au Portugal, et enfin quelques pages de 
préparation à la mort. 

Ici se termine le plus gros du livre et l’œuvre personnelle 
du P. Guilherme. Le texte nous apporte maintenant un opuscule 
du P. José da Natividade intitulé: Desengano / para a hora da 
morte, / que o peccador moribundo deve / fazer em vida, c’est- 
à-dire « Désabusement pour l’heure de la mort que le pécheur 
moribond doit pratiquer en vie ». Cet opuscule se divise en 
huit « réflexions morales » sur les principaux dangers du monde 
et sur le sort futur de l’intéressé. Mais le titre, que je crois avoir 
traduit fidèlement, est d’une concision quelque peu équivoque. 
Il pourrait faire penser que le pécheur doit pratiquer ce « désa- 
busement » quand il-est moribond et juste avant de sombrer dans 
l’inconscience de l’agonie. En fait, c’est bien auparavant qu'il lui 
faut méditer les points qu’on propose à son attention, alors qu'il 
est encore bien vivant et plein de santé. Il doit s’imaginer qu'il 
est sur son lit de mort, faire un retour sur son passé et sur toutes 
les fautes qu’il a pu commettre, s’exciter au repentir et pleurer 
sincèrement ses péchés. De chacune des huit réflexions jaillira 
une larme de contrition, et la justice de Dieu se laissera fléchir. 

Après cet opuscule qui forme un tout bien lié, nous retom- 
bons dans une variété incohérente: Dévotion au très doux nom 


(13) Ce quatrième volume des œuvres de Palafox, le célèbre évêque de 
Puebla au Mexique, puis d’'Osma en Espagne (1600-1659), ne peut évidem- 
ruent être celui de la grande édition des Obras en 15 volumes, publiée à 
Madrid, en 1762, par les Carmes Déchaussés, chez Ramirez, et qui est un 
admirable monument de typographie comme d’érudition critique. Il s’agit 
presque certainement du t. IV (1664) de l'édition en 8 volumes publiée à 
Madrid, de 1659 à 1671; ce t. IV contient 19 traités, parmi lesquels on 
relève les Semanas espirituales, les Gemidos espirituales, le Reloj espiritual, 
la Necesidad de la oraciôn et les Ejercicios de recogimiento. 

(14) Le Bx. Jean d’Avila est invoqué au moins trois fois: p. 119 (sur 


la nécessité de faire la volonté de Dieu), p. 164 (sur la tentation), p. 291 (sur 
une de ses dirigées). 
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de la Vierge répartie suivant les différentes lettres de Maria 
(en vers), brève méthode pour réciter le rosaire, litanies dites 
de Lorette, rituel de la communion en viatique et de l'Extrême- 
Onction, et absolution de la bulle de la Croisade pour l'heure 
de la mort. C’est sur cette formule que se termine l’Escada mis- 
tica de Jacob. On voit une fois de plus combien son titre est 
trompeur à bien des égards: l'échelle comporte à peine une 
ascension, et l’ouvrage aborde à peine le domaine de la mystique. 
Ce dernier trait ne saurait surprendre dans un recueil qui 
s’adresse à un publie très vaste et qui reste en somme, dans ses 
grandes lignes, un « manuel » général de piété. 


* 
* * 


Comme on le rappelait au début, l’histoire de la spiritualité 
portugaise commence seulement à s’élaborer. Mais nous connais- 
sons suffisamment certains de ses aspects entre la Renaissance 
et la crise finale du xvin° siècle pour constater que ce petit livre 
de 1758 marque ou, plus exactement, enregistre une évolution 
par rapport à la spiritualité du xvri° siècle. Dans la période qui 
précède immédiatement l’Escada du P. Guilherme, il est deux 
écrivains spirituels d’une signification indéniable sur lesquels 
nous pouvons maintenant porter un jugement fondé: ce sont le 
Franciscain Fr. Anténio das Chagas (1631-1682) et l’Oratorien 
Manuel Bernardes (1644-1710) (15). Or, pour ce qui est des 
sources, on s'aperçoit que ces deux auteurs reconnaissent trois 
inspirations d'importance à peu près égale: les Rhénano- 
Flamands, avec Louis de Blois, Kempis, Harphius et Eschius; 
saint François de Sales; et les grands spirituels espagnols, le 
Bx. Jean d’Avila, Louis de Grenade, sainte Thérèse et saint Jean 
de la Croix (saint Ignace apparaît moins). Chez le P. Guilherme, 
qui, pourtant, ne publie son livre pour la première fois qu’en 
1721, vingt-cinq ans seulement après Luz e calor (1696) de Ber- 
nardes, les Rhénano-Flamands ont complètement disparu, ex- 
cepté l’Imitation, dont la présence est banale (16). Saint Fran- 


(15) Sur ces auteurs, voir RAM, t. XXXI, 1955, p. 84-91 et t. NEXXVE 
1959, p. 43-59. 

(16) Sainte Gertrude (la Grande) est citée avec une relative fréquence: 
p. 116, 121, 159, 267. Il faut rappeler que cette sainte (dont les œuvres 
furent prohibées par Mercurian en 1575; cf. Leturia, Estudios ignacianos, 
t. IL, Rome, 1959, p. 313-315, 356, 366 et 373) jouissait d’un grand crédit 
et d’une énorme popularité dans les pays de langue espagnole et de langue 
portugaise. En 1728, on avait réédité à Lisbonne un ouvrage du Bénédictin 
Fr. Joâo dos Prazeres (+ 1709), Epitome da admiravel vida de Santa Ger- 
turdes (sic) a Magna, etc. dont la première édition est de 1696 (Camilo et 
Pinto de Matos, Manual, p. 470). Sur le culte et la popularité de sainte 
Gertrude, d’utiles renseignements sont groupés dans la notice des Bénédictins 
de Paris, Vies des Saints et des Bienheureux. t. XI, novembre, Paris, 1954, 
p. 529-536. 
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cois de Sales occupe encore une place. Mais dans l’ensemble la 
spiritualité de l’auteur dépend avant tout de l’école espagnole, 
et surtout de sainte Thérèse. Peut-être la fréquence avec laquelle 
il invoque la réformatrice du Carmel tient-elle à ce que son 
manuel, en dépit de sa généralité, vise souvent les religieuses. 
De toute façon, avec elle, Jean d’Avila, Louis de Grenade et 
Jean de la Croix sont les maîtres dont il se réclame, et nous 
avons vu qu'il conseille Estella, Rodriguez, Alvarez de Paz, 
Salazar et Nieremberg. 

On dira sans doute que les spéculations des Rhénano- 
Flamands, sauf l’Imitation, sont trop fréquemment difficiles et 
même obscures pour le public auquel s’adressaient nos deux 
Dominicains. Mais l’Escada mistica de Jacob ne fait probable- 
ment que refléter un état général: excepté l’Imitation, qui se 
maintient pour des raisons aisées à comprendre, les fidèles et la 
majorité du clergé et des religieuses ne lisent plus les &« mysti- 
ques du Nord ». En revanche, l’autorité de saint François de 
Sales. reste intacte comme celle de Kempis, et celle des grands 
Espagnols ne cesse de croître et de s'affirmer. Faut-il en conclure 
que, dans le domaine religieux, le Portugal demeure attaché à 
la culture espagnole dont ailleuxs il se détourne de plus en plus 
depuis la rupture de 1640 ? Je ne le pense pas. Ce qui se passe, 
semble-t-il, c’est que ces grands spirituels espagnols sont des 
auteurs sûrs et approuvés, parfois officiellement béatifiés ou 
canonisés. Or, ce n’est pas le cas des Rhénano-Flamands, dont 
les théories prêtent à discussion. Après la crise du quiétisme, 
qui apparaît constamment à l’arrière-plan dans Luz e calor, ei 
parmi l’atmosphère de controverses et de dénonciations que nous 
a dépeinte M. Cabral de Moncada à propos de la Jacobéa, on 
s’en tenait sans doute à une extrême prudence, à une circons- 
pection un peu timorée, et l’on donnait probablement la préfé- 
rence à des autorités dont la stricte vrthodoxie ne pouvait être 
mise en cause. Mais peut-être faut-il voir aussi dans l'élimination 
de ces éléments un aspect de la réaction antimystique qui em- 
portait alors tant d’esprits. Le mysticisme de sainte Thérèse et 
de saint Jean de la Croix repose sur une exigeante ascèse qui 
atténue ses dangers pour les âmes simples, les débutants et les 
esprits peu judicieux ou peu avertis; on hésiterait à en dire 
autant de certains spirituels dù Nord, qui insistent peu sur 
l’ascèse parce qu'ils la supposent acquise et qui se placent pres- 
que d’emblée sur le terrain de la pure mystique. 


Robert Ricarp. 
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APPENDICE 


L'Escada Mistica de 1721. 


Depuis la rédaction des pages qui précèdent, un autre ha- 
sard heureux et l’aimable et vigilante entremise de M. Jean 
Girodon, lecteur à l’Université de Lisbonne, m'ont permis de 
mettre la main sur l’édition de 1721 de l’ « Escada mysiica de 
Jacob... Lisboa occidental, Na Officina de Antonio Pedrozo Gal- 
ram... ». Elle est signée en effet (voir supra n. 1 et 3) du P. 
Paulo Cardozo (Cardoso dans l'orthographe actuelle), sans autre 
précision, et, comme mon exemplaire de l’édition de 1758, mais 
sur la page de titre, le volume que je possède maintenant porte 
l'indication manuscrite de deux propriétaires. On lit: d’abord: 
CAEN (17) de Maria Leocadia do Monte do Carmo, Santa Clara 
d’'Evora » (il s’agit donc d’une religieuse clarisse) (18), et en- 
suite: « Hoje é de Manoel Pinto d’Almeida Pedrozo ». C’est un 
petit livre relié du format 9X 14, qui compte 16 pages non 
numérotées et 336 pages numérotées. À la fin se trouve relié 
dans le même volume un opuscule distinet sur lequel je revien- 
drai. L’exemplaire que j'ai entre les mains est malheureusement 
mutilé : il manque les p. 237 à 244 inclusivement, qui ont été 
coupées et enlevées, comme on le voit aisément. Ces pages sup- 
primées appartiennent à la fin du vingt-sixième degré et au 
début du vingt-septième (cette différence de numérotation avec 
l’édition de 1758 sera examinée plus loin). La suppression ne 
semble pas devoir être attribuée à des raisons d'ordre discipli- 
naire ou doctrinal. Si les pages disparues étaient semblables à 
celles de l’édition de 1758, comme il est presque certain, elles 
contenaient des prières à l’Ange gardien, à Jésus, Marie et Jo- 
seph, à la Sainte Vierge, à saint François et à saint Dominique. 
Je suppose done qu'il faut plutôt expliquer ce geste barbare 
(on n’en trouve encore aujourd’hui que de trop fréquents exem- 


(17) Un mot illisible. £ 
(18) L'édifice du couvent de Santa Clara existe encore à Evora, 
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ples) par le zèle mal inspiré d’un dévot qui voulut conserver sur 
lui le texte de ces prières et l’avoir plus commodément à sa 
disposition. 

Les pièces préliminaires de l'édition de 1721 présentent 
plus d'intérêt que celles de 1758. Une des approbations, datée 
de Lisbonne, 17 octobre 1720, est due au célèbre érudit Antônio 
Caetano de Sousa (1674-1759). Elle souligne Le caractère tradi- 
tionnel de l’ouvrage, où l’auteur, fidèle « à la vraie doctrine », 
a suivi sans défaillance non seulement les enseignements des 
plus grands maîtres de la théologie mystique, mais encore ceux 
des « célestes esprits » dont le peuple chrétien vénère la sainteté 
sur les autels. Un très bref avertissement au lecteur donne la 
même note de précautionneuse orthodoxie : le soi-disant P. Car- 
doso insiste sur sa faible expérience, sur la crainte avec laquelle 
il a exécuté sa tâche, sur son attachement aux maîtres les plus 
autorisés, sur la « sûreté » des degrés qu'il présente. Par un 
trait qui ne manque pas de piquant, mais qui est bien de l’épo- 
que, l’autorisation royale, datée du couvent de Saint-Dominique 
de Lisbonne, 3 novembre 1720, est signée du véritable auteur, 
le P. Manuel Guilherme. Celui-ci y déclare gravement qu'il s’est 
empressé de lire l’ouvrage coïmme on lui en a donné l’ordre et 
que le texte ne contient rien qui soit contraire au service du Roi. 
Il félicite avec la même gravité le P. Cardoso de s’être attaché 
aux maîtres les plus sûrs, car il marchait sur un de ces chemins 
escarpés et dangereux où l’on trébuche facilement si l’on 
n'avance pas avec assez de prudence et d’attention. 


Le collationnement des deux volumes de 1721 et de 1758 
n’est pas toujours aisé. On peut affirmer loutefois, et sans éton- 
nement, que substantiellement l’Escada de 1721 diffère peu de 
celle de 1758. La différence la plus importante peut-être est que 
le texte compte vingt-sept degrés au lieu de vingt-six. Elle tient 
à l'insertion après le vingt-quatrième degré de pages sur les 
Indulgences (p. 217-230) qui forment le vingt-cinquième degré 
et qui ne figurent plus dans le livre en 1758. Il y a donc à la 
fin du texte un décalage d’un degré: les vingt-sixième et vingt- 
septième degrés de 1721 correspondent respectivement au vingt- 
cinquième et au vingt-sixième de 1758. D’autre part, l’édition de 
1721 donne au début, à la fin des pages non numérotées, une 
« brève méthode » pour réciter le rosaire. L'éditeur de 1758 a 
bien repris cette méthode, mais il l’a placée à la fin de l’ouvrage, 
après le Desengano du P. Natividade, aux p. 393-396, et y a 
introduit ou laissé introduire quelques variantes. Néanmoins, 
d’une facon générale, on ne trouve pas dans l’Escada de 1721 
toutes les prières qui suivent le Desengano, et l’on n’y trouve 
pas non plus, naturellement, le texte de cet opuscule. Bien plus, 
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on n'y trouve pas davantage les prières et les exercices de dévo- 
tion qui précèdent le Desengano à partir de la p. 310 inclusi- 
vement de l'édition de 1758. En revanche, on lit dans la pre- 
mière édition (p. 328-332) une conclusion que j'ai vainement 
cherchée dans l’autre. En gros, le texte le plus ancien est plus 
sobre, mieux organisé et mieux équilibré que celui de 1758, 
dont les additions à partir de cette p. 310 sont désordonnées et 
quelque peu incohérentes. On remarque enfin, à propos de la 
forme, que les avis empruntés à sainte Thérèse sur la vie reli- 
gieuse sont reproduits en castillan, leur langue originale, dans 
l'édition de 1721 (p. 210-213), tandis qu'ils sont traduits en 
portugais dans l’édition de 1758 (p. 210-213; jusqu’à l'insertion 
du degré supplémentaire dans le texte de 1721, la pagination des 
deux éditions concorde à peu près). Ce détail tendrait à suggérer 
que la connaissance de l’espagnol était de moins en moins ré- 
pandue au Portugal. 
Relié avec l’Escada mistica de 1721, mon exemplaire com- 
prend un autre ouvrage, beaucoup moins long, du prétendu P. 
Paulo Cardoso : « Ramilhete (19) / Espiritual, / que offerece ao 
peyto / das Esposas de Christo, huma con- / ciencia caritativa, 
/ Formado pelo Author da Escada Mystica / o Padre / Paulo 
Cardozo. / I.H.S. / Lisboa Occidental, / Na Officina de Antonio 
Pedrozo Galraô / Anno de M.D.CC.XXVIII / Com todas as 
licenças necessarias ». 52 pages (même format que l’Escada). 
Cet opuscule, dont le titre montre qu'il est expressément destiné 
aux religieuses, comprend d’abord des textes qui ne figurent pas 
dans l'édition de 1721 de l’Escada, mais qui ont été insérés dans 
celle de 1758, à partir de la p. 310 (voir plus haut), mêlés à 
d’autres qui sont absents de cette dernière. Viennent ensuite 
(p. 23-35) un Espelho josefino (Miroir de saint Joseph), qui 
n’est pas autre chose qu’une neuvaine à saint Joseph, et, enfin, 
un Palacio sagrado (p. 36-52), neuvaine à sainte Anne, sur quoi 
l’opuscule se termine brusquement. 


R.R. 


(19) ramilhete ou ramalhete signifie « bouquet ». 


NOTES ET DOCUMENTS 


POUR UNE TRADUCTION FRANÇAISE DES EXERCICES 
DE SAINT ICNACE 


La Vulgate ou l’autographe ? 


Le problème d’une traduction française des Exercices spiri- 
tuels n’est pas nouveau. Il a été tettement posé il y a plus d’un 
siècle, en 1854, par le P. Pierre Jennesseaux dans la Préface de 
ses Exercices spirituels de saint Ignace de Loyola, traduits sur 
le texte espagnol, avec les notes du R.P. Roothaan, Général de 
la Compagnie de Jésus, traduites du latin. 

En 1948, le P. Pinard de la Boullaye, en présentait la vingt- 
troisième édition (Paris, J. de Gigord) dans ces termes: 

La traduction entière a été revue sur l’autographe, fréquemment retou- 
chée pour serrer le texte de plus près, de-ci de-là rectifiée. Ont été ajoutés 
quelques documents nouveaux, quelques références aux publications récentes, 
quelques notes signalées par un astérisque. 


Le changement le plus important, dans cette réédition, fut 
l’addition fort opportune de la numérotation, désormais clas- 
sique, que les éditeurs des Exercitia spiritualia Sancti Ignatii de 
Loyola.…. (1919) avaient insérée plus tard en marge du texte et 
que tous les commantateurs actuels utilisent. 

Le P. Jennesseaux s'était expliqué sur sa « tâche modeste 
de traducteur » avec des expressions qui ont été reproduites dans 
toutes les éditions. (Pour la première de Paris-Arras, Planey, 
1844, nous avons pu la consulter à la bibliothèque de Chantilly, 
ainsi que tous les autres ouvrages cités ici). 

Le but qu’on s’est proposé dans ce nouveau travail est commun à tous 
les traducteurs venus après d’autres, celui de donner une version plus exacte 
que n’ont fait ceux qui les ont devancés: mérite facile, nous le reconnaissons 
sans peine, à celui qui vient le dernier. 
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En réalité, le P. Jennesseaux se faisait illusion; la tâche 
était difficile, tous les traducteurs modernes des écrits originaux 
de saint Ignace de Loyola (Récit du pèlerin, Journal spirituel, 
Lettres.) l'ont expérimenté dès qu'ils ont voulu serrer de près 
sa pensée. 

Cependant, nous sommes obligés de le dire, continuait le P. Jennesseaux, 
nous n’avons trouvé qu'un faible secours dans les traductions françaises déjà 
existantes du livre des Exercices. Nous en avions deux sous les yeux, pour 
ne parler que des plus récentes: celle de l’abbé Clément, si souvent ré- 
imprimée depuis un siècle et celle d'Avignon 1836 qui n'est à proprement 
parler qu'une édition corrigée de la première. 


L'on trouvera dans la Bibliothèque de la Compagnie de 
Jésus, éditée par les PP. Sommervogel-Rivière, les renseigne- 
ments bibliographiques sur ces éditions sous la rubrique des 
Exercices spirituels. Un examen même sommaire des exemplai- 
res conservés à Chantilly confirme les critiques du P. Jennes- 
seaux. 

Mais ces deux traductions ont un défaut, enchérissait-il, que l’on peut 
appeler capital, celui d’avoir été faites, non sur le texte espagnol, mais sur 
la version latine du P. André Frusius. Car, s’il est vrai que Frusius ne se 
soit point attaché à rendre littéralement le texte de saint Ignace, comme il 
l’avoue lui-même; s’il est encore vrai que l’abbé Clément soit bien loin 
d’avoir rendu littéralement le latin de Frusius, comme il est facile de s’en 
convaincre; ne peut-on comparer avec justesse les traductions françaises 
dont nous parlons aux eaux d’un ruisseau, qui sont moins pures à mesure 
qu’elles s’éloignent de leur source ? 


Le P. Jennesseaux était assurément excusable d’avoir ignoré 
les nombreux documents qui nous obligent aujourd’hui à poser 
de toute autre manière que lui le problème de la Vulgate latine 
des Exercices spirituels. Pourtant, avant d’être autorisé à publier 
sa traduction, il avait reçu de l’Assisiant de France à Rome, 
soixante-cing corrections fortes à insérer obligatoirement dans 
ses notes pour éviter ce qui paraîtrait déprécier cette Vulgata 
adoptée par saint Ignace huit ans avant sa mort comme édition 
ne varietur. Jennesseaux en avait tenu compte. (« Quelques-unes 
[des notes], dont le but était d'établir des comiparaisons entre 
deux versions latines, qui ne sont point sous les yeux de nos 
lecteurs, ont été omises ou modifiées »), mais en maintenant 


curieusement ses griefs. £ 
C’est à la source même des Exercices, coneluait-il en effet, que nous 


avons voulu remonter. Nous avons pensé que, pour reproduire fidèlement 
un auteur en notre langue, il fallait l’étudier dans la sienne. 


Jennesseaux n’oubliait qu’une chose capitale: le castillan 
n’était pas la langue maternelle d’Ignace, mais le basque, et tous 
les historiens ont relevé les « basquismes » dont fourmille le 


texte espagnol des Exercices! 
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En conséquence, nous commençâmes notre travail sur une édition espa- 
gnole, publiée à Madrid en 1833. Mais, quelle que fût pour nous l’autorité 
de ce texte, l'édition de Rome 1837, dont nous eûmes bientôt connaissance, 
devait avoir la préférence. 

Ce qui nous la rendait surtout recommandable, c’est l’inestimable avan- 
tage d’avoir été collationnée sur un manuscrit espagnol que l’on conserve à 
Rome dans les archives de la maison professe de la Compagnie de Jésus, et 
dont plusieurs corrections marginales, écrites de la main même de l’auteur 
des Exercices, attestent l’antiquité. 


Depuis 1908, une édition phototypique a mis à la dispo- 
sition de tous les chercheurs le texte vénérable de l’Autographe 
espagnol. Un léger doute persiste pour savoir si c’est exactement 
le même dont le P. Roothaan se servit pour l'édition correcte 
de Rome 1837 et pour les cinq éditions de sa Version littérale 
en latin! Fort imprudemment, le P. Jennesseaux se vante d’avoir 
maîtrisé assez bien l'espagnol pour en comprendre toutes les 
nuances : 

Après tout, déclarait-il avec une ingénuité surprenante, l’intelligence du 
texte de saint Ignace n’a pas été le côté le plus ardu de notre travail. Un 
séjour de trois ans dans la capitale de l’Espagne nous avait donné de 
l’idiome castillan une connaissance plus que suflisante pour comprendre un 
ouvrage ascétique, écrit sans recherche et que, par goût autant que par 
devoir, nous méditions depuis tant d’années. 


Ce n’est pas du tout l’avis des lettrés espagnols d’aujour- 
d’hui qui ont entrepris l’exégèse soignée des Exercices. Laissons 
de côté la dernière remarque: il ne suffit point, par exemple, 
d’avoir médité durant toute sa vie l'Evangile ni même de l’avoir 
expliqué à un auditoire dans des sermons ou des conférences 
pour en être devenu un exégète spécialisé! Dans le cas du cas- 
tillan de saint Ignace, les meilleurs interprètes d'aujourd'hui, 
espagnols de naissance et de culture, s'étant familiarisés durant 
des années avec la philologie ancienne, confessent ouvertement 
leurs hésitations devant le sens exact de beaucoup de « techni- 
cismes » des Exercices. Déjà, en 1919, les éditeurs des Monu- 
menta historica Societatis Jesu consacraient vingt pages entières 
à l'examen de cette prose archaïque (Exercitia, p. 179-199). De 
puis 1924, dans des dizaines d’artieles, le P. Calveras s’est consa- 
cré à cette tâche délicate (cf. une liste incomplète de ses « tech- 
nicismos explicados » dans la table des matières de la revue 
Manresa 1952) et il en a synthétisé les résultats dans son édi- 
tion « glosée » des Exercices en 1944 (Ejercicios esprituales. 
Directorio y Documentos de S. Ignacio de Loyola. Glosa y Voca- 
bulario de los Ejercicios. Barcelona; Editorial Balmes). Sans 
trop insister sur l’emploi surabondant du gérondif par Ignace 
(déjà traité dans Exercitia, p. 183-184), il donne assez d’exem- 
ples pour décourager n'importe quel profane, même familiarisé 
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avec la langue moderne, d'affronter ce dur labeur: le mot 
« consecuénter » employé dix fois et presque toujours avec une 
signification différente (Calveras, op. cit., p. 24, note 1), la pré- 
position € en » apparemment équivalente au latin « in » et en 
réalité fréquemment à « et » (ib., p. 25), la transposition de 
compléments dans la phrase (ib., p. 25-26), l'emploi habituel de 
« binaires » ou de deux mots presque synonymes pour exprimer 
une idée (ib., p. 25-26), l'association de deux verbes que suivent 
leurs compléments eux aussi jumelés (ib., p. 29-30)... 

Le P. Aloys Pottier, dans son livre un peu tumultueux Pour 
Saint Ignace et les Exercices. avait, dès 1930, utilisé les nota- 
tions du P. Calveras (sous le nom estropié en « Salveras ») pour 
dénoncer cinq contre-sens de la version littérale du P. Roothaan 
en latin (p. 120 note 2, p. 115 note 1) qui, naturellement, ont 
passé dans la traduction française du P. Jennesseaux. 

Finalement, le P. Calveras concluait (op. cit., 27) à propos 
de ce style, si apparenté à celui des chefs-d’œuvre du début de 
la littérature classique espagnole (tels que la comédie Celestina 
de l’archiprêtre de Hita, en vogue durant la période de vie mon- 
daine du gentilhomme Inñigo). 

Les traductions latines anciennes, faites par des gens qui connaissaient 
la langue de leur temps, donnent les équivalents selon le sens. Et comme 
de telles constructions étaient chose courante pour eux, ils n’éprouvaient 
pas la nécessité de notes explicatives sur ce point. 


N'est-ce point ce qui s’est produit en 1547-1548 quand, sur 
les instances de saint François de Borgia, saint Ignace a voulu 
soumettre la traduction latine de ses Exercices à l’approbation 
du Pape ? En fait il proposa non point une, mais deux traduc- 
tions latines. Pour la première il utilisa une Version littérale 
dite Versio prima dont un exemplaire manuscrit, achevé en 
juillet 1541, a été utilisé par le P. Roothaan, mais ni le P. 
Roothaan, ni a fortiori le P. Jennesseaux, n’ont eu accès à 
l’'exemplaire retouché qui fut présenté en 1547 au Saint-Siège, 
ni d’ailleurs à la seconde traduction ou Vulgata manuscrite du 
P. Frusius qui se trouve jointe à la précédente dans un même 
cahier. Fait eurieux! les deux traductions latines: la Versio 
Prima rectifiée et la Vulgata élaborée par le Français André des 
Freux, dit Frusius, ont été en même temps authentiquées par le 
Saint Siège (probablement de vive voix, dès avril-mai 1547). 

Mais il y a un autre fait encore plus surprenant qui, natu- 
rellement, était ignoré des historiens du milieu du xix* siècle, 
puisqu'il n’a été révélé qu’en 1919 par les éditeurs des Monu- 
menta historica Societatis Jesu: c’est que les deux originaux de 
la Versio prima et de la Vulgata ont été fortement raturés par 
divers jésuites, parmi lesquels on distingue à coup sûr l'écriture 
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du P. Polanco, originaire de Burgos et devenu vers Pâques 1547 
secrétaire de la Compagnie de Jésus. Quand on connaît le souci 
de netteté méticuleuse d’Ignace dans sa correspondance, on peut 
difficilement admettre que ces retouches aient figuré sur les ma- 
nuscrits officiellement présentés au Saint Siège. Ainsi la Vulgata 
rédigée en bon latin par l’humaniste français André des Freux 
a été soigneusement revue par l'espagnol Polanco. 

Quand il s’agit d'imprimer un texte pour l'usage interne de 
la Compagnie de Jésus, la Versio prima. même corrigée, fut 
laissée dans l’ombre dont elle ne sortira qu’en 1919. Par contre, 
la Vulgata, avec les corrections du P. Polanco et d’autres Pères 
non identifiés, fut livrée à l’imprimeur comme édition ne varietur 
de la pensée de saint Ignace. Pouvait-on mieux, par avance, 
répondre aux exigences formulées de nos jours par des philo- 
logues espagnols tels que le P. Calveras ? Le castillan de cette 
époque, employé par saint Ignace, dans l’Autographe avec ses 
« basquismes » si particuliers, contenait trop de traquenards 
pour que des interprètes autres que des contemporains familia- 
risés avec la pensée d'Ignace puissent sans danger y échapper. 
Il en sera de même pour le texte des Constitutions de la Com- 
pagnie de Jésus: ce n’est pas l’espagnol qui fait foi mais le texte 
latin. de 

Dès lors, il nous semble que le problème de la Vulgata latine 
se pose dans les termes suivants. Nous distinguerons les faits 
incontestables. 


I. Quelques faits incontestables : 


1° La Vulgata, présentée en même temps que la Versio prima à l’ap- 
probation du Pape, a été approuvée comme elle oraculo vivae vocis vers 
Pâques 1547. 

2° Après avoir été corrigée, comme la Versio prima par divers Pères. 
entre autres le P. Polanco, secrétaire de la Compagnie, elle contenait des 
variantes importantes (telles que « unice » et « magis » du Fondement 
figurant dans Versio prima, mais non dans la Vulgata); 

3° C’est avec ces variantes qu'après le Bref d'approbation daté du 
31 juillet 1548 (et même un peu avant), elle a été livrée à l’imprimeur, de 
préférence à la Versio prima, qui était pourtant littéralement plus conforme 
à l’Autographe espagnol; 

4° À partir de ce moment, saint Ignace jusqu’à sa mort (31 juillet 
1556), c'est-à-dire pendant huit années, s’est référé immanquablement à ce 
texte latin, même dans ses Directoires rédigés en espagnol, comme étant l’ex- 
pression adéquate de sa pensée d’alors. 

5° Cela n’a point d’ailleurs entraîné une condamnation de l’Autographe 
espagnol qui a continué à circuler en copies manuscrites, mais sans être 
livré à l'impression (la première édition espagnole n'eut lieu qu’en 1615). 
Quand on l’interrogeait sur la manière de donner les Exercices (vers 1555) 
il concédait qu'entre ses débuts à Paris par exemple (1528-1535), et la pé- 
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riode actuelle, il y avait de grandes différences, mais « il ne regrettait aucu- 
nement sa conduite d'autrefois ». Il n'a jamais désavoué l’Autographe 
cspagnol ; 


6° Le P. Schurhammer, après avoir comparé soigneusement les nom- 
breux écrits du P. Ribadeneira conservés aux Archives romaines de la Com- 
pagnie de Jésus, a conclu que, presque certainement, l’Autographe espagnol 
était de la main de Ribadeneira, c’est-à-dire presque contemporain de la 
Versio prima achevée en juillet 1541. Il est vrai que, depuis lors, le P. 
Calveras, décelant certaines formes d’écritures portugaises dans le manuscrit, 
a cru devoir maintenir la solution autrefois proposée du P. Ferräo comme 
scribe de l’Autographe, vers 1545, mais ces & portugaisismes » se bornent à 
quelques variantes orthographiques qui s’accordaient avec les principes anar- 
chiques d’alors. 


IT. Quelques explications discutables. 


1° D'une manière générale, depuis le P. Roothaan, la majorité des 
commentateurs espagnols et non-espagnols, des Exercices ont préféré l’Auto- 
graphe à la Vulgata latine, qui serait, disent-ils, l'œuvre d’humanistes moins 
soucieux de l'exactitude du sens que de l'élégance de l’expression. — Ce point 
de vue ne paraît pas résister à l'examen des faits nouvellement découverts: 
la langue maternelle de saint Ignace était le basque et non l’espagnol, son 
castillan s'apparente à des formes archaïques difficilement appréciables pour 
des hommes de notre temps, les réviseurs de la Vulgata du P. Frusius étaient 
(au moins Polanco) espagnols. Finalement à cette époque où les écrits spiri- 
tuels en langue vulgaire étaient à priori suspects, le latin était la vraie 
langue de l’orthodoxie. 


2° N'est-ce pas déprécier l’œuvre du P. Roothaan qui a manifestement 
préféré l’Autographe à la Vulgata ? Le Père Roothaan, excellemment formé 
aux méthodes philologiques, s’est toujours bien gardé de présenter son inter- 
_prétation autrement que comme une hypothèse de travail, et l’on trouve 
dans sa correspondance plusieurs regrets de ne pouvoir lui-même exploiter 
la masse de documents inédits dont il soupçonnait la valeur. Il ne “disposait, 
pour la correspondance de saint Ignace, que de la centaine de lettres éditées 
par le P. Menchaca en 1805, alors que nous avons accès actuellement à plus 
de six mille documents authentiques, dont quelques-uns d’immense valeur, 
tels que le Récit du Pèlerin. Au point de vue exégétique, le grand mérite du 
P. Roothaan a été d’attirer l’attention sur les variantes indubitables entre 
l’Autographe (même imparfaitement compris) et la Vulgata. Ainsi at-il aidé 
ses successeurs à poser le problème de la Vulgata. 


3° Pour traiter ce problème de la Vulgata, on la supposait contem- 
poraine avec l’Autographe espagnol, de même qu’on reportait, sans preuve, 
à l’année 1534, la Versio prima telle que nous la possédons en 1541. — En 
réalité, il apparaît nettement qu'entre l’Autographe, transcrit plus proba- 
blement vers 1541 (comme la Versio prima) et la Vulgata présentée au Saint- 
Siège vers la fin de 1546, surtout si l’on ajoute les corrections (dont beau- 
coup du P. Polanco) postérieures à Pâques 1547, cinq ou six années au 
moins se sont écoulées, c’est-à-dire la période où la Compagnie de Jésus, 
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approuvée seulement en 1540, prit forme en se recrutant principalement, 
non plus dans le milieu universitaire, mais parmi «€ des enfants » dont 
quelques-uns (tel Ribadeneira) pouvaient ne pas avoir encore quatorze ans. 
L'Examen generale, datant au moins de 1545, manifeste cette évolution quand, 
au lieu du « désir des humiliations » (correspondant au troisième degré 
d’humilité) il se contente d’exiger du postulant le « désir du désir »; 


4° La réédition des différents Directoires effectuée par le P. Iparra- 
guirre a même conduit certains historiens tels que le P. Iglesias à distinguer 
presque dès les débuts, parmi les premiers commentateurs, deux courants 
assez différents. L’on peut se demander si ces interprétations ne correspon- 
draient point, en partie, à un changement, ou à une extension des appli- 
cations des Exercices spirituels. Tout le monde s’accorde maintenant à recon- 
naître qu'initialement, dans la pensée de saint Ignace, ils étaient orientés 
primordialement vers le choix d’un état de vie, et secondairement seulement 
vers la réforme de son propre état: c’est ainsi qu’ils nous apparaissent chez 
le bienheureux Pierre Favre avec la priorité donnée au second temps de 
l'élection (par exemple pour la retraite de saint Pierre Canisius). Par la 
suite, spécialement quand le retraitant avait déjà fait son choix (ainsi pour 
les jésuites), il était enjoint au directeur de retraite d’omettre le traité de 
l’élection ou de l’employer uniquement pour la recherche de la perfection. 
Le manuel du P. Petitdidier que le P. Roothaan affectionnait particulière- 
ment depuis sa grande retraite en Russie (1804) ne contenait pour ainsi dire 
rien sur le thème de l'élection et les:xègles du discernement des esprits, 
probablement d’ailleurs parce qu'il les supposait suffisamment expliqués dans 
les longs chapitres du Directoire officiel de 1599 dont la lecture était recom- 
mandée au retraitant jésuite. à 


Aïnsi qu'on le voit à l’occasion même de la Vulgata latine 
les problèmes d’exégèse se posent nombreux pour les Exercices 
spirituels. [ls seraient plus aisés à résoudre si nous connaissions 
mieux la genèse du texte de l’Autographe espagnol sur lequel 
nous ne savons que fort peu de chose entre 1521 et 1541, sauf les 
notations latines aberrantes de l'étudiant anglais John Helyar, 
érasmiste convaincu, qui fit sa retraite à Paris, sous la direction 
de Pierre Favre, vers la fin de l’année 1535 ou le début de 1536. 
Nous serions incomparablement mieux instruits si nous retrou- 
vions les « papiers » examinés dans les procès d’Alcala et de 
Salamanque, ou le « livret » dont copie fut donnée à l’inqui- 
siteur dominicain Liévin de Paris (quelque temps après la re- 
traite des trois docteurs en théologie, Moscoso, Valla et Mazu- 
rier) ou enfin le texte retravaillé en Italie qui servit à Contarini 
et à d’autres. Nous soupconnons qu’il prit sa forme définitive, 
telle qu’elle est consignée dans l’Autographe espagnol et la 
Versio prima durant les conversations de quarante jours avec le 
docteur Pedro Ortiz au monastère du mont Cassin: les notes 
conservées des deux frères Ortiz sur le traité de l'élection nous 
aident à compléter les sommaires indications données par le 
Bicnheureux Pierre Favre dans son Mémorial. 


Es 
te 


H, BERNARD-MAITRE 447 


C’est au terme de cette évolution, marquée par l’organi- 
sation du nouvel Ordre, que se place donc l'élaboration défini- 
tive de la Vulgata latine. Ainsi replacée dans son contexte histo- 
rique, elle prend une valeur considérable. 

Elle n’est pas seulement comme les autres états des Exer- 
cices, un jalon (ni a fortiori une atténuation) d’une pensée en- 
core changeante, mais l’aboutissement conscient de tout un cou- 
rant de pensée et d'expérience. Bien plus elle devient à son 
tour le point de départ de nouveaux développements enregistrés 
principalement en divers écrits depuis la mort de saint Ignace 
(1556) jusqu'à La promulgation du Directoire définitif (1599). 
Son latin classique nous livre en clair la pensée authentique et 
définitive de son auteur en nous évitant les obscurités inévitables 
du castillan archaïque de l’Autographe, sous le contrôle d’Ignace 
lui-même et de ses plus intimes collaborateurs espagnols. 

(Cette conclusion sera prochainement détaillée dans un ar- 
ticle intitulé Le Père Jean-Philippe Roothaan et la Vulgata 
latine des Exercices spirituels de saint Ignace de Loyola). 
pe TRE Er Rare Devon ne: 7 oi) 

H. BERNARD-MAITRE, s..] 
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I. Dom J. Evangelista M. VILLANOVA, monjo de Montserrat, 
Regula Pauli et Stephani, edicién critica i commentari 
(Scripta et documenta 11), Abadia de Montserrat, 1959, 
XI, 238 pages. 


IT. rie Monastica, Vol. I, Fasc. I. Abadia de Montserrat. 


L'Abbaye de Montserrat, dont les publications dans le do- 
maine des sciences bibliques sont bien connues, a récemment 
créé, parmi d’autres, une colléetion destinée à des études de 
caractère scientifique concernant l’histoire, la théologie, ou la 
spiritualité. Sous le titre: Scripta et Documenta, la collection 
compte déjà une quinzaine de volumes. 


I. — Voici d’abord, dans le cadre de ces sortes de « fouil- 
les » que dirigent les professeurs du collège bénédictin abrité 
par l’abbaye Saint-Anselme de Rome, une exhumation particu- 
lièrement heureuse. Il s’agit, en effet, de la Regula Pauli et Ste- 
phani (RPS), sur laquelle c’est à peine si les historiens des ori- 
gines du monachisme ont daigné exprimer leur opinion. Ces 
opinions que relève l’auteur dans son introduction, sont souvent 
contradictoires d’ailleurs, et insuffisamment fondées. Ce travail 
est donc, avec un article de D. Berlière, publié en 1930, la seule 
étude ex-professo de notre Règle. Et sans doute il ne résoud pas 
toutes les questions, la solution de plusieurs d’entre elles se trou- 
vant au confluent de multiples monographies encore à écrire sur 
des champs variés de recherche. Du moins le chantier est-il ba- 
lisé, et le point fait des certitudes acquises. Minutie dans la re- 
cherche, équilibre et modestie dans les conclusions, clarté dans 
l'exposition et largesse dans l’édition sont ici également remar- 
quables. Quatre index achèvent de faire de cet ouvrage un ins- 
trument de travail tel qu’on souhaiterait en posséder sur chacun 
des témoins — si humble parût-il — de la spiritualité monas- 
tique primitive. 
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L'auteur, dans une première partie, étudie le texte même 
de RPS, et d’abord ses manuscrits. C’est seulement dans des 
« Codices regularum » variés de provenance et de contenu, que 
RPS nous a été conservée. D’où le précieux tableau (en dépliant 
dans le volume) où l’auteur, après nous avoir donné la descrip- 
üon des vingt-six manuscrits (dont quatre du 1x° siècle) et des 
huit catalogues retrouvés, établit l’ordre comparé des divers 
documents législatifs monastiques qu'ils contiennent. En conclu- 
sion, il peut avancer que RPS fut composée au plus tard au 
cours du vif siècle. Un texte proche du primitif semble nous être 
conservé par la famille des mss. Gallicans, tandis que sa diflu- 
sion nulle en Angleterre et dans la péninsule ibérique semble 
exclure ces deux régions, malgré les assertions de plusieurs éru- 
dits, des lieux possibles d’origine. D'autre part, l’étude des sour- 
ces et écrits parallèles, qui suit, orienterait plutôt les recherches 
hors de Gaule, sur l'Italie. 

Les sources certaines de RPS sont Pachôme et Cassien pour 
le vocabulaire et les institutions, Basile et Augustin pour la spiri- 
tualité, encore que les auteurs, tout en se référant au fond de 
doctrine monastique déjà traditionnel, fassent toujours montre 
de personnalité dans leurs formules. Ils semblent connaître la 
Règle de saint Benoît; pour la Regula Magistri et la Regula 
Tarnatensis, il faudrait parler plutôt d’un commun milieu mo- 
nastique. 

Suit, après l’étude de la langue et du style, l'édition criti- 
que, établie sur l’ensemble des mss. suivant des critères lon- 
guement exposés, et qui fournissent un texte très amélioré par 
rapport à celui de l'édition Holste-Migne (P.L. 66, col. 949- 
958). Enfin, une excellente troisième partie nous offre un com- 
mentaire doctrinal et monastique, qui témoigne d’une connais- 
sance approfondie des écrits monastiques et de la littérature 
récente à leur sujet, et qui permet à l’auteur de proposer enfin 
les conclusions suivantes: œuvre sans doute de « Paul et Etien- 
ne », abbés d’un même monastère, la RPS a vu le jour vers la 
fin du vi siècle en Italie, dans un milieu d'influence strictement 
romaine. Elle ne constitue pas à proprement parler un code 
monastique, mais une exhortation à la pratique de la vie parfaite 
suivant les « Règles des Pères », témoignant, selon l’idéal de 
Basile et celui d’Augustin, d’un sens aigu de la valeur de la 
tempérance — avec d’ailleurs beaucoup de mesure et en insis- 
tant sur l’ascèse intérieure — dans une perspective sociale et 
une ambiance décidément communautaire. 

Dans le commentaire doctrinal, signalons d’intéressantes 
suggestions sur la possibilité d’une messe de type monastique, 
fort simplifiée dans sa partie pré-sacrificielle. Et disons enfin 
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l'intérêt de tels travaux multipliés pour éclairer les problèmes 
actuellement pendants autour de deux des grands documents 
ascétiques des v° et vi‘ siècles: la Règle de saint Augustin et 
la Règle de saint Benoit. L'auteur, qui cite fréquemment le 
commentaire que son maître Dom Steidle a récemment donné 
de la deuxième, ne fait cependant pas allusion — sinon par une 
référence — à l'hypothèse maîtresse qui organise cet ouvrage, 
d’une dépendance de $. Benoit par rapport à Lérins. On connaît 
par ailleurs l’un des principes de solution qu’une telle hypo- 
thèse, entée sur les travaux de F. Masaï et de Dom Vanderhoven. 
pourrait apporter au problème de l’antériorité de RB ou de la 
Règle du Maître: RB d’une part, les recensions que nous possé- 
dons de RM d'autre part, ne seraient-elles pas dérivées d’un même 
document, ramené de Lérins à Rome au début du vi° siècle, et 
mis sous le patronage des « saints Pères » ? Or notre RPS, nous 
l’avons dit, semble avoir le même milieu d’origine que ces deux 
codes monastiques — et pourtant, ainsi que le note D. Villanova 
(p. 199), son épilogue s’écarte résolument du vocabulaire semi- 
pélagien dont portaient encore trace RB et RM. C’est que notre 
Règle — et ne serait-ce pas son principal intérêt ? — est un 
fruit à la fois de la spiritualité- monastique orientale, qui par 
Cassien et Lérins aboutit à RB et RM, et de la spiritualité augus- 
tinienne. Le tableau dela p. 34 ne montre-t:1l pas qu’on l’a 
pratiquement traitée comme un appendice à la Règle de saint 
Augustin ? C’est pourquoi l’auteur, tout en soulignant eette 
filiation, ne nous semble pas remarquer suffisamment que cette 
mention initiale de l’unanimité comme l'énoncé du principe 
suprême de la vie monastique, est, s. Basile mis à part, de tra- 
dition quasi-strictement augustinienne, ainsi que, avec moins 
de rigueur cependant, cette orientation délibérément communau- 
taire. (Le « communiter et concorditer », 3,2, qu’on nous donne 
(p. 87) comme un exemple de ces répétitions d’insistance chères 
à l’auteur, n’est qu’une réminiscence de RA 2,3. On se souvient 
aussi que l’argument des circonstances, qui pourraient expliquer 
selon l’auteur l’insistance sur la vie commune et la concorde, 
(p. 140; la p. 206 est cependant plus justement nuancée) a été 
longtemps employé, dans la controverse sur les Règles augus- 
tiniennes, pour appuyer, contre l’authenticité de RA, celle de 
A. Nous pensons qu’il est devenu insoutenable aujourd’hui. 
Ne pourrait-on même se demander si là ne serait pas la ligne 
de partage d’une tradition monastique originale ? Caractérisée 
par son principe : est moine celui qui traduit en fait par une vie 
de parfaite concorde et unanimité avec ses frères dans la recher- 
che de Dieu, la réalité du Corps Mystique du Christ, elle aurait 
chez saint Augustin son afleurement le plus visible, mais pour- 
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rait bien s’originer plus haut. On nous répondra que ce principe 
est radicalement insuffisant à faire un moine ; et telle est bien 
la pensée qui se dégage des documents anciens. Au risque cepen- 
dant de s’écarter sur quelque point des conclusions si heureu- 
sement mises en lumière ces derniers temps, il vaudrait, pensons- 
nous, la peine d’y regarder de très près. 


II. — Précieuses seront à cet égard des études comme celle 
de Dom G. Penco: 11 concetto di monaco e di vita monastica 
in Occidente nel secolo VI, publiée dans le premier fascicule 
(pp. 7-50) de Studia Monastica, revue de caractère international 
en toutes ses parties, dont les articles, si l’on en juge par cette 
livraison, embrasseront tout le champ des recherches sur le mo- 
nachisme, recherches historiques ou doctrinales, présentées de 
façon très sérieusement scientifique. 

D. Penco, dont on sait par ailleurs les études très documen- 
tées el nuancées, a le droit de lier ici sa gerbe. Il peut conclure 
que le vi* siècle aboutit, après l’intense évolution des 1V° et v° 
siècles et au milieu même d’une pleine indépendance des insti- 
tutions, à « une véritable unanimité monastique » (l’expression 
est de D. Leclercq). Pour l'Occident du moins; car c’est l’heure 
où, le monde romain se brisant, moines bysantins et moines 
occidentaux acquièrent chacun les traits de leur physionomie 
propre. Profondément enracinée dans la vie chrétienne et étroi- 
tement liée à ses dogmes fondamentaux, singulièrement à la 
restauration de la justice originelle, la vie monastique est la vie 
de ceux qui ont choisi la voie étroite, surmonté la misère humai- 
ne, pour rapporter le fructum centesimum. Cette conscience 
aiguë de la prééminence de la vie monastique dans le chorus 
fidelium doit d’ailleurs ancrer le moins dans l'humilité : 
l’orgueil le rendrait sacrilège. Elle se nuance d’autre part heu- 
reusement peu à peu, à mesure que s’estompe l'idéal semi-péla- 
gien (pour D. Penco commentateur de la Règle bénédictine — 
Florence 1958 —, s. Benoît apporte déjà sur ce point un correctif 
au Maître), d’une vue plus réaliste des faiblesses humaines: le 
moine reste un pauvre infirme, qui confie sa guérison au sapiens 
medicus qu'est pour lui son Abbé. Le monastère, nonobstant, 
est le paradis retrouvé, et les moines, à l’intérieur de la clôture 
et par leur participation à la louange divine, y mènent a vie 
‘angélique. Thème qui va de pair avec celui de la vie apostolique, 
avec celui du martyre, témoignage d'amour total. C’est alors que 
le terme de confesseur, anciennement réservé aux martyrs, de- 
vient un titre des « martyrs blancs », des moines. Le moine est 
aussi soldat du Christ, disciple à son école, ouvrier dans son 
atelier. L’Abbé, lui, sera le pasteur; et pour exprimer au mieux 
cette réalité de la communauté monastique articulée autour de 
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lui comme un corps, on développera l’idée de famille monas- 
tique : famille où l'Abbé sera père (et mère, selon RM, qui pré- 
pare ainsi la dévotion médiévale au Christ-Mère. V. RAM, XXV 
(1949), pp. 234-249), les moines frères et fils: domus Dei, à 
l’image de la famille parfaite: l'Eglise. Est-ce à dire qu’on ait 
explicitement entrevu en Occident à cette époque l’idée, qui 
semble découler de cette dernière analogie, de la profession 
monastique comme second baptême ? Il ne semble pas, encore 
que quelques indications y acheminent. C’est plutôt avec le sa- 
crifice du Christ offert à la Messe que la profession a été mise 
en rapport. D'où le caractère quasi-sacrificiel de la vie monas- 
tique, et l’irrévocabilité de la profession: sponsa Christi, servus 
Dei. 

Sur ce fond doctrinal, D. Penco montre alors comment les 
témoignages hagiographiques, au-delà des exemples personnels 
de vertu, dessinent tous un type classique du moine, austère et 
pénitent, absolu dans sa pauvreté individuelle et rigoureux pour 
la pauvreté collective, homme de Dieu enfin, à l’image de saint 
Antoine, et thaumaturge. Mais plutôt dispensateur des ensei- 
gnements divins que législateur proprement dit. 


L'auteur achève enfin son étude en mentionnant quelques 
éléments moins essentiels à la vie monastique, mais qui contri- 
buent à donner au monachisme du vi siècle sa physionomie 
propre: la conception de la Règle et de la tradition ascétique 
des Anciens, entre autres, la permanence d’un certain idéal 
d’érémitisme, le travail manuel, surtout la formation du concept 
de moine-clerc, sous l'influence de celui de clerc-moine hérité 
de la tradition augustinienne (nous dirions plutôt « d’une tra- 
dition augustinienne), et de l’importance croissante de l’élément 
cultuel dans les monastères. 


Ainsi le premier siècle bénédictin aura vu se poser à lui 
tous les problèmes et il aura connu toutes les tendances. qui 
caractériseront le monachisme aux siècles suivants. 


Parmi les autres articles de ce fascicule, bornons-nous — à 
regret — à signaler l’étude de Dom Denahue, moine de Saint- 
Anselm’s Abbey (U.S.A.), sur la curieuse et fort belle pratique 
des ermites de Scété de partager un repas dans l’église même de 
leur Synaxe hebdomadaire; l'édition que donne du Specu- 
lum humilitatis C.H. Talbot, avec une introduction qui en con- 
teste la paternité à Aelred de Rievaulx; plusieurs études 
historiques sur les monachismes bénédictin et cistercien en Cata- 
logne, Navarre et Portugal. L'ouvrage se clôt par une chrenique 
consacrée aux congrès et sessions d’études de spiritualité et his- 
toire monastiques, et par trente pages de recensions, pour la 
plupart fouillées et constructives. 
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Une telle qualité est pleine de promesses. « Studia Monas- 
tica » devra désormais, semble-t-il, être placée dans les tout pre- 
miers rangs parmi les revues similaires. 

Il faut signaler, d’autre part que plusieurs des études ici 
publiées ont été données sous forme de conférences à la « Pre- 
mière semaine d'études monastiques », organisée elle-même à 
Montserrat. Tout un ensemble de communications portait, com- 
me celle de Dom Penco, sur la conception de l’état monastique 
que se sont faite au cours des âges (des origines au XVI s.) 
ceux qui l’avaient embrassé. On pressent l'intérêt de ces diverses 
synthèses, dues pour la plupart à des spécialistes, et l’on peut 
regretter qu'une publication d'ensemble ne nous ait pas permis 
d’en prendre une vue panoramique. Le danger de lasser par les 
répétitions inévitables a sans doute incité à les disperser ; et l’on 
nous annonce pour un prochain volume de la collection « Scripta 
et documenta » (Monastica I), la conférence de D. Colombas sur 
la période clé des 1V° et v° siècles. « Studia Monastica » nous 
offrira, espérons-nous, les autres. 


Dominique SANCHIS, 0.s.b. 


A. ComBes, Essai sur la critique de Ruysbroeck par Gerson. 
T. III. L'évolution spontanée de la critique gersonienne, 


1" partie. Paris, Vrin, 1959; gr. in-8° de 328 pages. 


Cet ouvrage est le troisième d’une série commencée en 1945 
par un tome d’Introduction critique et dossier documentaire, 
où l’auteur, réunissant les trente pièces de l’affaire, en établis- 
sait rigoureusement le texte; et continuée en 1948 par La pre- 
mière critique gersonienne du De ornatu spiritualium nuptia- 
rum, où l’on pouvait suivre une analyse exhaustive de l’'Epistola 
prima ad Bartholomaeum. M. l'abbé Combes résume aujourd'hui 
en ces termes les conclusions de ce deuxième volume: « L’Epis- 
tola I nous a surtout fait connaître le directeur spirituel et le 
chancelier. Penché sur une âme religieuse, non sur un intellect 
doué pour la spéculation, le directeur se proposait moins de 
nourrir une réflexion doctrinale que de préserver une conscience 
fragile. Le chancelier agissait en gardien de l’orthodoxie » (p. 32). 
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La nouvelle étape de cette vaste enquête doit comporter qua- 
tre parties dont nous lisons deux seulement dans l’ouvrage que 
nous recensons. Une première s'attache à établir la chronologie 
aussi exacte que possible des productions gersoniennes eonsti- 
tuant quatre € points névralgiques »: Les « sermons du Jeudi- 
Saint », le De vita spirituali animae, les Notulae super quaedam 
verba Dionysii de caelesti hierarchia, les deux lettres à Pierre 
d’Ailly ; on y trouve ensuite une fort intéressante étude sur 
« Gerson mystique ». La seconde partie envisage l’évolution de 
la critique gersonienne de Ruysbroeck en interrogeant le pré- 
dicateur universitaire du sermon À Deo exivit. Plus tard nous 
suivrons encore ce cheminement grâce à une troisième partie 
consacrée aux Motulae et à une quatrième où l’on exposera 
l’Annotatio doctorum qui de contemplatione locuti sunt et sur- 
tout le De mystica theologia. 


Nous avons donc sous les yeux une étude historique et doc- 
trinale dont nous voudrions faire ressortir les mérites en consi- 
dérant tour à tour la méthode du chercheur érudit et la péné- 
tration du théologien spirituel.-Celui-ci essaye de saisir la « pen- 
sée même de Gerson en son expression adéquate et son mouve- 
ment intérieur » (p. 21) ; tout en demeurant fidèle à l'intention 
primordiale d'éclairer directement la critique du De ornatu spi- 
rilualium nuptiarum. 


L'établissement d’une chronologie des œuvres du chancelier 
se révèle entreprise délicate ; M. l’abbé Combes y apporte toutes 
les ressources de sa science paléographique, philologique et his- 
torique, en même temps qu’une extrême finesse et probité dans 
l’analyse des textes ; il a l’occasion de marquer sa position vis-à- 
vis d’autres gersonisants, parfois semble-t-il avec un peu d’impa- 
tience. Retenons surtout certaines conclusions méthodologiques 
de grand intérêt. En ce qui concerne Gerson, puisque tous les 
historiens s'accordent à reconnaître l'insuffisance de l'édition 
Ellies du Pin, tous devraient aussi « s’interdire de publier sans 
avoir multiplié les contrôles qu’une situation si défavorable 
requiert inexorablement » (p. 95); de façon plus précise, on se 
méfiera des références souvent hypothétiques données ou suggé- 
rées par ce texte. D'autre part, comme il y a certainement un 
devenir de la pensée et de l’âme religieuse de Gerson, il s’avère 
indispensable de chercher à en dégager la courbe, mais que l’on 
se garde alors de la tentation qui induit à subordonner cette 
description à une détermination arbitraire de ses moments essen- 
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tiels. Il convient d’instituer d’abord une analyse objective et 
exempte de préjugés. 


Nous sommes ainsi rendus à la question des rapports de 
Gerson avec la mystique. Au moment où il écrit l’Epistola IL, 
celui-ci n’est guère accueillant ; il apparaît « avide de perfection 
religieuse et déjà informé de théologie mystique » (p. 102), mais 
peu familier avec les expressions et les notions chères à ses pro- 
pres maîtres en la matière. Le De vita spirituali animae n'’intro- 
duit pas dans des perspectives nouvelles: le sommet de la vie 
spirituelle ne diffère pas de « la grâce sanctifiante et de son acti- 
vité méritoire » (p. 115) portées à leur plus haute perfection et 
à une inébranlable stabilité. Un peu auparavant l’auteur avait 
employé une formule étrange à première vue ; rendant compte 
de la préface du De vita spirituali, elle-même postérieure aux 
lectiones qui le composent, il avait l'impression que Gerson, ani- 
mé déjà du désir de parler doctrinalement de la vie spirituelle, 
« ramenait tout au cadre des vertus théologales et ne concevait 
rien qui dépassat l’union à Dieu par la charité » (p. 112). Sans 
doute devons-nous entendre que M. l’abbé Combes se réfère à un 
« dépassement » qui suivrait l’infusion actuelle, gratuite et sur- 
abondante des affections de charité et déboucherait dans une 
connaissance de type proprement mystique ; la suite des analyses 
confirmera cette interprétation. Mais on ne peut nier que l’ex- 
pression ait ici quelque chose de choquant. Dans les Lectiones 
super Marcum, Gerson magnifie la vie contemplative et cite de 
vrais docteurs mystiques, mais pense que de telles expériences 
ne peuvent faire l’objet d’une étude scientifique. 


Venons-en tout de suite, pour garder un ordre relatif que 
M. l’abbé Combes justifie amplement et qu’il ne propose d’ail- 
leurs qu’au terme de son travail (p. 317), à plusieurs € sermons 
du Jeudi-Saint » et à une « œuvre de vulgarisation » écrite en 
français par Gerson pour ses sœurs. Premier d’une trilogie qu'il 
ne faut pas disjoindre, le sermon Omnia dedit est caractérisé 
surtout par « une attention privilégiée à ce que la filiation adop- 
tive du chrétien lui confère de puissance sur la création tout 
entière » (p. 313). 

Le commentaire du À Deo exivit fournit d’abord à M. l'abbé 
Combes l’occasion d’écarter une erreur prêtée par M. Pourrat, 
non sans d’ailleurs y souscrire, à Gerson, sur « l’averroïsme de 
Ruysbroeck »; la discussion est menée ici sur un ton qui n'exclut 
malheuréusement pas certaines ironies trop marquées par l’hu- 
meur. Les richesses métaphysiques et théologiques du sermon 
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nous sont révélées en des pages dont nous ne pouvons donner 
que les plus significatives conclusions. Nous y voyons Gerson, 
fidèle à la tradition augustinienne et bonaventurienne, adopter 
un exemplarisme que les négations ockhamistes l’ont amené à 
épurer au maximum de tout soupçon de réalisme outrancier. 
Mais surtout il manifeste une vue très personnelle et profonde 
du retour de l’âme à Dieu, par une « contemplation » qui met 
en œuvre les facultés de connaissance et d’amour et qui, puisque 
ces facultés agissent dans et à travers un univers sensible, ramène 
au Créateur le cosmos tout entier au point que cette haute fonc- 
tion constitue la raison même de l’infusion de l’âme dans un 
corps. Cette valeur reconnue à l’activité humaine exclut formel- 
lement toute doctrine préconisant l’évanouissement ontologique 
de l’âme en Dieu. Gerson n’a donc nullement renoncé à sa cri- 
tique de l’Ornatus; elle se serait même plutôt durcie et cristal- 
lisée comme le montre l’auteur (pp. 272-276). Soulignons tout 
de suite que malgré certaines apparences, « le naturalisme ger- 
sonien est radicalement théologique » (p. 300) ; l'humanité qu'il 
décrit est prise en sa condition historique et concrète ; la seule 
grâce de la rédemption peut rectifier son agir. M. l’abbé Combes 
croit néanmoins devoir diagnostiquer une « absence de mys- 
tique »: Pas d’allusion à une intervention intime et directe de 
Dieu dans l’âme restaurée; rien pour faire entrevoir l’éventua- 
lité « d’une coopération qui absorbe l’activité. humaine dans 
l’eflicace même de Dieu » (p. 304). Quant à la deuxième partie 
du sermon, qui traite de l’humilité, elle se déploie tout entière 
sur le plan de l’ascèse; c’est pourtant cette vertu qui introduira 
Gerson à la théologie mystique (p. 315). La Montagne de contem- 
plation marque une orientation dans ce sens: il y est affirmé 
que « l’amour de Dieu et le savourement de sa bonté constituent 
une autre manière de contemplation, voire que cette sapience est 
la plus haute que nous puissions avoir ci-bas » (p. 307). Néan- 
moins, la « conversion » du chancelier ne semble définitivement 
acquise qu'avec le troisième sermon du Jeudi-Saint, Ad Deum 
vadit. Ici, la mystique se définit comme une « théologie »; pour 
accéder à ce plan, celle-ci doit « s'engager dans un mouvement 
vital qui est le mouvement même du théologien en acte de 
connaissance et d'amour, et qui portera la théologie à sa per- 
fection par le rythme même de ce progrès continu » (p. 308). La 
Theologia mystica reprendra et organisera cette première intui- 
tion (p. 310, notes 4 à 7). C’est elle aussi qui nous fera connaître 
une nouvelle étape de la critique de Ruysbroeck par un Gerson 
ayant découvert la force transformante de l’amour. 
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Mais déjà dans la première partie de l'actuel Essai, l’étude 
d’autres ouvrages de Gerson vient compléter l’épure qui retrace 
le déroulement de sa marche. Voici par exemple le sermon 
Videmus nurg per speculum, où Gerson, qui a élaboré « une 
notion de la mystique comme transformation d'amour en Dieu 
et moyen de connaissance divine supérieur -à la pure spécula- 
tion » (p. 152), semble pourtant trop restreindre les éléments et 
les effets de cette transformation. Retenons aussi le panégyrique 
de saint Bernard Fulcite me floribus, où l'abbé de Clairvaux 
enseigne par la bouche du chancelier « cette théologie de l’amour 
qui conduit l’âme, épouse de Dieu, à n'être plus qu’un esprit 
avec lui » (p. 141). Quand finalement il esquisse la destinée du 
thème de la « génération mystique du Verbe » chez Gerson, M. 
l’abbé Combes en relate des oscillations révélatrices qui semblent 
s’amortir dans le Colleciorium super Magnificat. Nous y voyons 
l’âme, renonçant à ce qu’elle est naturellement capable de faire 
en tant qu'animus, recevoir « l’inspiration mystique de l'Esprit 
Saint, dont l’œuvre propre est d’engendrer le Verbe dans une 
créature, à l’ombre du Très-Haut » (p. 172). 

Cette recension ne pouvait donner qu'une incomplète idée 
de la beauté des horizons ouverts par M. l’abbé Combes; elle 
contribuera peut-être à orienter vers Gerson, dans une confiance 
et une sympathie renouvelées, et en prenant pour guide un spé- 
cialiste qui l’a si bien étudié, ceux qui s'intéressent aux questions 
de théologie spirituelle. Nous ne-pouvons qu’attendre beaucoup 
encore du volume qui sera consacré aux Notulae, puis à la Mys- 
tica; de celle-ci M. l’abbé Combes a donné déjà une précieuse 
édition critique: Jean Gerson, De Mystica theologia, Thesaurus 
mundi, Padoue, 1958. On peut y trouver dès maintenant, avec 
un texte sûr, la mention des références explicites ou implicites 
de Gerson aux sources qu’il a utilisées. Ce volume contient en 
outre l’Annotatio doctorum aliquorum, qui de contemplatione 
locuti sunt, et l’Elucidatio scolastica theologie mistice. 


H. de GENSAC, s. ]. 


Ph. DELHaye et J. BOULANGÉ: Espérance et Vie Chrétienne, 
Rencontre de Dieu et de l'Homme, vol. III. Tournai, Des- 
clée, 1958. Un vol. in-8° raisin, de 317 pages. 


Ce troisième volume de la collection de Morale Chrétienne, 
dirigée par Ph. Delhaye est destiné « aux chrétiens fervents et 
aux prêtres du ministère ou de l’Action catholique ». Il se donne 
pour but de les aider à mieux comprendre et pratiquer « une 
vertu qui, pour n'être pas de mode en un temps où sévissent 
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romans et films noirs, n’en est pas moins de la plus grande ur- 
gence ». 

Comme les précédents, cet ouvrage se distingue avant tout 
par sa clarté; on reconnaîtra facilement dans le plan les élé- 
ments d’un cours: 1° perspectives bibliques; 2° jalons patris- 
tiques; 3° systématisation scolastique; 4° une philosophie mo- 
derne de l'espérance, Gabriel Marcel; 5° casuistique de l’espé- 
rance; 6° bibliographie. Chaque partie est précédée d’une in- 
troduction et se termine par une brève conclusion qui résument 
l’état de la question. Le même procédé se retrouve à chaque 
chapitre et pour chaque paragraphe. Une conclusion générale 
enfin répond à la question posée par les auteurs dans leur intro- 
duction: Qu'est-ce que l’espérance, quelle place l'espérance 
occupe-t-elle dans notre vie morale ? 

La grande originalité de cette réponse est de mettre en relief 
les différentes attitudes d’âme (habitus) impliquées par l’espé- 
rance: désir de Dieu, attente et patience, lutte contre les obs- 
tacles, confiance. L’espérance se présente donc comme quelque 
chose de très complexe et cependant elle est la trame même de 
la vie du chrétien « voyageur » soumis à l’épreuve du temps. 
Vertu théologale, destinée à ‘Msparaître, comme la foi, pour 
laisser toute la place à l’amour dans la vision béatifique, en un 
certain sens, elle possède déjà Dieu: « La confiance n’a de sens 
que si elle se porte sur une personne qui est toute puissante, 
bonne et fidèle en ses promesses.., le Dieu d'Abraham, qui a 
parlé aux prophètes, le Messie, le Verbe Incarné, l’ami.. » (p. 
289). Par la confiance, plus que par le désir et la patience, nous 
sommes done mis en contact avec Dieu, nous acquérons alors. 
une force inébranlable et l'espérance s’épanouit de par son mou- 
vement même en amour, en prière et en action. Tel est le point 
de vue essentiel — à notre avis trop peu développé — qui donne 
aux différents éléments de l’espérance son unité et, au-delà des 
controverses, sa véritable physionomie. 


Il faut aussi remercier les auteurs d’un triple effort qui 
donne à leur essai un tour très neuf: effort pour ressourcer la 
vertu d'espérance dans son contexte biblique, pour en préciser 
la structure métaphysique et confronter cette dernière analyse 
loyalement avec la pensée moderne. L’exégèse des textes de saint 
Thomas en particulier constitue un des apports majeurs du livre 
et pourrait donner enfin une solution valable à la querelle fa- 
meuse sur l’amour « intéressé »: de par son dynamisme interne, 
l’amour imparfait passe normalement à l’amour parfait par le 
truchement de l’espérance. (Voir surtout, pp. 168-183). 


Aussi bien un tel essai se situe-t-il à un carrefour, de l’aveu 
même des auteurs, et c’est ce qui fait sa valeur. On ne saurait 
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donc lui reprocher de n'avoir pas signalé toutes les pistes de 
recherches possibles. Bornons-nous à en indiquer quelques-unes. 


Si détaillée que soit l’analyse des éléments de l’espérance, 
on aurait pu la compléter utilement en se référant à la liturgie, 
par exemple à cette attitude de « sécurité dans l'insécurité » 
si bien mise en lumière dans l’Année du Seigneur de M"° A.E. 


_Lœhr et si chère à Newman, ou encore au « mépris » du monde 


(terrena despicere) si souvent demandé dans les collectes de la 
messe ; nous ne pouvons ici que renvoyer aux tables du précieux 
instrument de travail que constitue le livre de Dom Bruylants 
sur les Oraisons du Missel Romain, d’où l’on pourra dégager le 
vocabulaire liturgique de l’espérance. 

L'enquête patristique, d’autre part, aurait pu s'enrichir 
d’une analyse au moins sommaire du De Patientia de Tertul- 
lien et du De Bono Patientiae de s. Cyprien qui touchent de si 
près à l’espérance chrétienne et qui mettent si bien en valeur son 
aspect christocentrique. 


De même, nous avons déjà dit tout le gré que nous devons 
a MM. Delhaye et Boulangé d’avoir fait place dans leur exposé 
à la pensée contemporaine; en contrepartie, un aperçu sur ce 
qu’on a appelé la crise actuelle de l’espérance théologale aurait 
été le bienvenu; en effet, bien des manifestations « cliniques » 
des fautes contre l’espérance ne peuvent se comprendre que dans 
l’ambiance grénérale, et leur thérapeutique ne peut que gagner 
à s’insérer dans un climat d'ensemble. 


Enfin et surtout, nous aurions aimé qu’une part plus grande 
soit faite à des perspectives « spirituelles »: la vie d’espérance 
est si importante au cours des épreuves purificatrices des âmes ; 
à cet égard, les dernières pages du livre, si belles soient-elles 
nous laissent sur notre faim. N'oublions pas de signaler aussi 
l’ « abandon » qui pour beaucoup de « spirituels » devient la 
forme typique de l'espérance. 


Quelques coquilles. inévitables: p. 172, note 1, 1. 4. ad 
fidem, et non: ad finem; p. 200, ligne 4 du titre. 


Ces quelques remarques, il va sans dire, n’enlèvent rien à 
à la tenue de ce livre que nous ne saurions trop recommander à 
ceux pour lesquels il a été écrit et qui atteint pleinement le but 
qu'il s’est fixé: « nous faire songer eflicacement à la manière 
dont nous devons implanter l'espérance dans notre vie et en faire 
un élément d’action, de prière et de foi. » N'est-ce pas là l’essen- 
tiel ? 

Dom Bernard BILLET, 0.s.b. 


CHRONIQUE 


Actes du Saint-Siège 


L’encyclique Sacerdotii Nostri Primordia du 31 juillet der- 
nier a été publiée par l’Osservatore Romano le 1% août et la 
traduction française en a été donnée par la Documentation Ca- 
tholique du 16 de ce même mois. : 

Le thème de la sainteté sacerdotale est de ceux que la solli- 
citude des Souverains Pontifes ne se lasse pas de commenter. Le 
Pape Jean XXIII, dont le zèle pastoral s’est affirmé dès le début 
de son règne, ne pouvait laisser passer l’occasion d’insister à son 
tour sur la nécessité pour le prêtre d’unir le souci constant de 
sa vie spirituelle à l’accomplissement de ses fonctions profes- 
sionnelles. La célébration ‘du centenaire de la mort du Curé 
d’Ars, en effet, offrait une occasion exceptionnellement favorable 
pour présenter l’idéal du sacerdoce dans le contexte d’une des- 
tinée exemplaire. 

Le Pape évoque quelques-uns de ses souvenirs personnels 
remontant à la canonisation de saint Jean-Marie Vianney; puis, 
il rappelle les Actes de ses Prédécesseurs concernant les obliga- 
tions particulières aux clercs. Il aborde ensuite les trois points 
principaux de l’encyclique: ascèse sacerdotale, prière et culte 
eucharistique, exigences du zèle pastoral. Sur ces trois thèmes 
la pensée des Souverains Pontifes n’est que l’écho de l'Evangile 
et de la Tradition. A ces sources essentielles, Jean XXIIT ajoute 
le témoignage du saint qui est le modèle des prêtres d’aujour- 
d’hui. 

Les dépositions des contemporains conservées dans les archi- 
ves secrètes du Vatican, les paroles savoureuses et profondes du 
bon Curé viennent à souhait illustrer la pensée du Pape et don- 
ner à ses exhortations une chaleur et un réalisme persuasifs. 

À considérer l’exemple du Curé d’Ars, on ne peut douter 
qu’il y ait un lien étroit entre le sacerdoce et la pratique des 
conseils évangéliques. L’ascèse, qui tient une place si impres- 
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sionnante dans la vie de ce prêtre de campagne, peut se résumer 
dans son amour de la pauvreté, de la chasteté et de l’obéissance. 
Comme l’a rappelé Pie XII, à la suite de saint Thomas, la pra- 
tique de ces conseils pour le elere séculier repose sur une obli- 
gation dont le fondement est supérieur à celui de l’état religieux : 
ce fondement n’est autre que la sainteté même des fonctions 
sacerdotales. La pauvreté de saint Jean-Marie Vianney doit ins- 
pirer le renoncement du prêtre d'aujourd'hui, mais cette pau- 
vreté ne doit pas être une indigence dangereuse et Jean XXIII 
le rappelle aux fidèles qui ont à assurer la subsistance de leur 
pasteur. 


Au sujet de la chasteté, le Pape souligne la gravité des dan- 
gers qui menacent la vertu sacerdotale: ambiance mondaine, 
isolement, oisiveté ou surmenage. C’est à la vigilance des évê- 
ques que s’adressent ici particulièrement les recommandations 
pontificales. 


L’obéissance a pour base l’amour de l'Eglise. L'exemple du 
Curé d’Ars témoigne de l’héroïsme où conduit cet amour. En lui 
les prêtres de notre temps trouveront la force nécessaire pour 
résister à l’esprit d'indépendance qui risque de compromettre la 
pureté de leur foi et leur apostolat. 


La tentation de l’activisme est, on le sait, l’une des tenta- 
tions caractéristiques de notre époque. Comment y résister ? En 
faisant du prêtre un homme de prière, répond le Souverain Pon- 
tife, c’est-à-dire un homme ayant le goût de la réflexion, du 
recueillement, en un mot, l’esprit d’oraison. Le Curé d’Ars, par 
sa présence prolongée à l’église, par son culte du tabernacle, a 
été cet homme de prière, dont la simple vue a bouleversé tant 
de témoins. 

Sa dévotion eucharistique a été un merveilleux instrument 
d’apostolat. Il suffit de rappeler le rôle joué dans la vie de sa 
paroisse par l'intensité de sa foi en la Présence Réelle et par 
la piété avec laquelle il célébrait le sacrifice de la messe. Sans 
s'arrêter à des considérations doctrinales déjà proposées par ses 
Prédécesseurs, le Pape régnant insiste sur la place de l’Eucha- 
ristie dans la pastorale paroissiale comme moyen de rassembler 
les fidèles et de les instruire. L'intelligence de la liturgie entre 
comme un élément particulièrement efficace dans la sanctifi- 
cation personnelle du prêtre et mérite, à ce titre aussi, la pres- 
sante exhortation du Saint Père invitant ses « fils prêtres » à 
s’examiner souvent sur leurs dispositions spirituelles dans la 
célébration de la messe et sur la manière de s’y comporter exté- 
rieurement. 

Quant au zèle pastoral de l’abbé Vianney, chacun sait ce 
qu'il fut dans sa petite paroisse des Dombes et, par son rayon- 
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nement, dans la chrétienté entière. Ses méthodes d’apostolat 
furent celles de son temps et le Saint Père juge qu’elles ne sont 
pas immédiatement applicables à l’apostolat d’aujourd’hui. Il 
retient trois notes qui sont valables pour tous et toujours : le sens 
aigu des responsabilités pastorales, le zèle infatigable pour la 
prédication et le catéchisme, l’assiduité au confessionnal. 

La conversion d’une paroisse! Quel prêtre mieux que l’abbé 
Vianney pourrait dire ce qu’il en coûte à son curé ? En des confi- 
dences que le Pape répète non sans émotion, le saint Curé a livré 
le secret de ses succès apostoliques : l’amour de la croix lui ins- 
pirant une mortification constante dans son devoir d'état. 

Il semble que Jean XXIII ait particulièrement à cœur de 
raviver chez tous les prêtres le zèle pour la Parole de Dieu. Les 
termes dans lesquels il renouvelle les directives de ses Prédé- 
cesseurs en cette matière sont particulièrement incisifs: c’est un 
devoir pour tout prêtre que d’enseigner. Le labeur du Curé d’Ars 
pour se préparer à ce ministère est un des exemples les plus 
admirables de son austérité, mais surtout de sa conscience pro- 
fessionnelle. S’il n’était pas aussi déshérité qu’on l’a dit parfois 
du côté de l'intelligence, c’est au prix d’un travail particuliè- 
rement méritoire qu'il a pu donner à ses auditeurs l’enseigne- 
ment dont les fruits nous remplissent aujourd’hui d’étonnement. 

Et le confessionnal! Jean XXII ne craint pas d’affirmer, en 
parlant du Curé d’Ars et de ses interminables séances de confes- 
sions, que cette forme du ministère pastoral lui fut « comme un 
long martyre et demeure à jamais attaché à sa gloire ». L’atti- 
tude du confesseur vis-à-vis des pécheurs est faite de -nuances 
dont le saint Curé n’ignorait pas les infinies délicatesses. De là 
cette extraordinaire attirance qui fit de la minuscule paroisse le 
rendez-vous des âmes inquiètes et repentantes. Le Pape prend à 
son compte les objurgations de Pie XII en faveur de la confession 
fréquente qui demeure, pour les prêtres comme pour les fidèles, 
un moyen privilégié de sanctification. 

L’encyclique s’achève sur une dernière exaltation du sacer- 
doce dont le rôle est si important dans le monde actuel. Le Saint 
Père invite les évêques à redoubler de sollicitude pour leurs 
prêtres. Il presse les fidèles à prendre davantage conscience de 
leurs responsabilités vis-à-vis du clergé. Il fait appel à la géné- 
rosité des jeunes en vue d’une relève difficile et qui doit les 
convaincre de prendre au sérieux les besoins de l'Eglise. 

Rapprochant dans un commun hommage le souvenir des 
apparitions de Lourdes et le témoignage du Curé d’Ars, le Sou- 
verain Pontife salue avec une chaleur admirative-le pays auquel 
Dieu a prodigué la grâce d’être le théâtre de ces deux événe- 
ments qui ont marqué l’histoire de l'Eglise, il y a un siècle. 


M. O..G. 
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La prière : Histoire, théologie, pratique. 


Les thélogiens accordent-ils une place assez importante à la 
prière dans la structure de la foi chrétienne dont ils sont les 
théoriciens ? On peut se le demander si l’on tient compte de 
quelques ouvrages récents qui ouvrent la voie à des approfondis- 
sements sur ce sujet. 

Le P.A. Hamman, dont nous allons analyser la fructueuse 
enquête, observe: « on est surpris de constater combien spora- 
diques sont les études consacrées à ce sujet, combien modeste est 
la place qui lui est réservée dans les sciences théologiques. Il 
n'existe pas une seule monographie sur la prière johannique. Les 
cinq travaux consacrés à la prière paulinienne depuis plus de 
cinquante ans contrastent étrangement avec les nombreuses étu- 
des sur la justification. Pareille situation prend valeur de sym- 
bole. » 

Sans doute les auteurs spirituels n’ont-ils pas laissé en friche 
ce jardin privilégié de leur domaine: nous verrons que le souci 
d’initier les âmes à la prière n’a pas cessé d’inspirer les pasteurs 
et les maîtres spirituels. La psychologie de la prière a suscité des 
travaux de valeur, comme ceux de J. Segond et de J. Chansou, 
pour ne parler que d’auteurs français, qui remontent à une tren- 
taine d’années. Mais ni l’histoire ni la théologie n’ont enregistré 
de recherches très approfondies sur les thèmes que viennent de 
traiter À. Hamman et H. Urs von Balthasar. 

En 1948, le P. H. Rondet écrivait dans son excellent exposé 
de la doctrine de la grâce (Gratia Christi, p. 23): « l’histoire de 
la prière est encore à écrire, sans compter qu'elle est embarras- 
sée par le fatras des théories sur l’origine de la religion ». Le 
fait est que la vaste enquête de F. Heiler (La prière, traduction 
française, Payot, 1931) et celle, plus récente, de O. Karrer (Le 
sentiment religieux dans l'humanité, traduction française 1936) 
font large mesure aux hypothèses discutables. 

__ Quant à la théologie, elle n'offre aucun précédent, croyons- 
nous, à l’essai original et pénétrant dont nous parlerons plus 
loin. 

Nous saluerons donc avec reconnaissance l’ouvrage que le 
P. A. Hamman o.f.m., publie aux Editions Desclée & C*: La 
Prière, tome I, le Nouveau Testament, 16 X23, 484 pages. Le 
tome II conduira l’enquête jusqu’au concile de Nicée. 

On pouvait s'attendre à ce que l’auteur, qui avait précédem- 
ment déjà étudié la prière des premiers chrétiens et recueilli les 
principaux commentaires patristiques sur le Pater, présente avec 
une particulière maîtrise l’étude plus vaste qui mette en lumière 
les caractéristiques de la prière chrétienne à ses origines. Les 
lecteurs ne seront pas déçus. C’est un exposé parfaitement in- 
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formé qu'ils auront sous les yeux. L'état actuel des questions 
que soulève l’histoire de la prière à ce tournant décisif pour le 
sentiment religieux de l’humanité y est dégagé avec un sens 
critique averti. La littérature du sujet est immense en effet et 
l’on apprécie dans un pareil ouvrage non seulement l’abondance 
des références bibliographiques, mais surtout la discussion des 
opinions en présence. Ce n’est pas un livre technique et aride 
que nous offre l’auteur, mais très exactement ce que l’on appelle 
une œuvre de haute vulgarisation, dont nous résumerons l’essen- 
tiel en rappelant les trois notes qui, parmi beaucoup d’autres, 
nous semblent dominer la prière néo-testamentaire: elle est 
communautaire, eucharistique et eschatologique. 


Le plan de l’ouvrage s’ordonne dans le cadre traditionnel 
où s'inscrivent les écrits du Nouveau Testament. Après une in- 
troduction qui rappelle l’histoire de la prière dans l’Ancien 
Testament et insiste sur la prière du psautier afin de dégager les 
caractéristiques de la prière juive, quatre chapitres interrogent 
successivement les Evangiles synoptiques, les Actes des Apôtres 
et les Lettres apostoliques, les Epîtres pauliniennes et enfin les 
écrits johanniques. . 

L'un des traits qui frappe dans l’enquête du P. Hamman 
est la continuité par laquelle la prière chrétienne prolonge la 
prière juive. Il est impossible d’expliquer l’enseignement de 
l'Evangile sur la prière sans reconnaître le substrat hébraïque 
que le Christ parfait et couronne. Or, les livres historiques de 
l’Ancien Testament, les Prophètes et surtout le psautier attes- 
tent que l’Israëlite ne peut faire abstraction dans sa prière de 
la communauté ethnique à laquelle il appartient, dont l’histoire 
est la réalisation du dessein de Dieu et la condition de son salut 
personnel. Il paraît excessif, cependant, d’affirmer, comme le 
fait H. Gunkel, que le culte collectif a toujours précédé la piété 
personnelle (p. 38). Il suffit de rappeler avec notre auteur que 
le psautier juif renferme plus de prières d'inspiration indivi- 
duelle que de psaumes proprement liturgiques. Les documents 
montrent qu’on aurait tort d’opposer culte communautaire et 
piété individuelle. Il y a, en réalité, influence réciproque et l’on 
voit, surtout durant la période post-exilienne, se développer une 
religion personnelle dans l’ambiance du culte et sous l’action de 
personnalités religieuses rayonnantes, comme celle du prophète 
Jérémie, acheminant ainsi l’âme juive vers la révélation de l’ado- 
ration « en esprit et en vérité » (pp. 36-46). 

La note communautaire reste profondément inscrite dans 
la prière chrétienne. Sans doute F. Heiler n’a-i-il pas tort de 
souligner l'influence exercée par Jésus sur le développement de 
la prière intérieure, mais il convient aussi de remarquer que la 
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prière de Jésus ne brise pas le cadre communautaire de la prière 
juive. 

La prière de Jésus est unique, il est vrai, en ce qu’elle re- 
_flète la conscience limpide que le Christ possédait de sa relation 
personnelle au Père à qui s’adressaient sa louange et son ado- 
ration. Mais sa prière est, elle aussi, offrande à la volonté du Père 
et, en tant que telle, elle n'avait d'autre objet que celui de sa 
mission rédemptrice. On peut dire qu’elle était « engagée » en 
ce qu'elle a préludé à chacune de ses décisions salvifiques et 
qu’elle a pénétré ainsi au cœur de l’œuvre que Dieu lui avait 
demandé d’accomplir (pp. 167-170). 


La prière des premiers chrétiens, à son tour, nous est pré- 
sentée comme une prière communautaire. Les Actes des Apôtres 
décrivent les différents aspects de cette prière qui animait la vie 
de 1” « Ecclesia » et donnait à cette assemblée sa physionomie 
originale. Les pages du P. Hamman consacrées à la communauté 
apostolique mettent en valeur le caractère à la fois tradition- 
nel et nouveau de la « fraction du pain » qui constituait l’élé- 
ment central du culte de cette communauté. La comparaison du 
banquet eucharistique avec le rituel de la Synagogue et la pra- 
tique des banquets officiels d’usage en Israël éclairent singuliè- 
rement la structure liturgique du culte inauguré par la commu- 
nauté de Jérusalem. 


La littérature meéssianique forme le contexte où le mystère 
chrétien trouve ses dimensions sociales et eschatologiques. Si- 
tués dans cette perspective, les repas de Jésus: repas de fête, 
comme à Cana, ou repas qui le rapprochent paradoxalement 
des pécheurs et des « pauvres », prennent tout leur sens. On 
aimera l’insistance du P. Hamman à interpréter les « pauvres » 
dont parle l'Evangile en fonction de l’idée biblique sous-jacente 
(pp. 195-203). 


L'originalité de la prière chrétienne apparaît surtout dans 
l’ « Action de grâces ». On peut dire que c’est là son objet spéci- 
fique, ce qui lui mérite d’être qualifiée essentiellement d° « eu- 
charistique ». Le mot lui-même a peut-être été introduit par 
saint Paul; en tout cas, la place que l’Apôtre a faite à |” « ac- 
tion de grâces » dans sa propre prière est caractéristique. Or, 
Paul ne fait pas le moins du monde figure de novateur dans la 
communauté palestinienne qui lui a conféré le baptême. Au con- 
traire, l'étude de son vocabulaire et de sa pratique personnelle 
le montre profondément enraciné dans cette communauté dont 
il reçoit sa foi nouvelle. Au reste, rien ne l’oblige à rejeter les 
croyances fondamentales de sa formation première. Sa « conver- 
sion » — puisque tel est le mot reçu — n'est pas une rupture 
avec son passé, mais bien plutôt une option de fidélité à la reli- 
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gion de ses pères. Sur le chemin de Damas, Jésus lui etait apparu 
comme réalisant l’attente messiannique de son peuple. 

La prière paulinienne reste donc toute pénétrée de judaïs- 
me. Comme la prière juive, elle s'adresse au Père, principe et 
fin de l’univers créé. Les textes où l’on a voulu voir une prière 
s'adressant à Jésus-Christ sont pour le moins contestables. Le 
célèbre « Maranatha » de la première aux Corinthiens a un sens 
eschatologique sur lequel nous reviendrons. Les hymnes à Jésus 
qu’on relève dans les Epiîtres ne sont pas des prières à propré- 
ment parler. 

Dans la prière de Paul, le Christ ne fait donc pas écran au 
Père, mais il n’en est pas moins au centre de cette prière, à sa 
place de médiateur unique, dans son rôle essentiel à l’économie 
salvifique dont se réclame lApôtre. 

Ce christo-centrisme s’origine à la rencontre qui a terrassé 
Saül sur le chemin de Damas. Evénement capital où se sont 
formés les liens de confiance et de respect qui unissent l’Apôtre 
au « Seigneur ». L’intimité qui en découle et qui s’accroîtra au 
cours de la carrière de Paul n’est pas à ses yeux une amitié au 
sens humain de ce mot car elle suppose égalité de ceux qu’elle 
lie: elle est un attachement qui fait de Paul le « serviteur » de 
Jésus-Christ. Pour personnels que soient ses rapports avec Jésus, 
l’Apôtre ne s’en exprime pas moins dans les termes reçus de la 
communauté palestinienne. Les titres qu’il donne au Sauveur 
sont ceux qu'il trouve accrédités dans son entourage. Le prin- 
cipal est celui de « Kyrios », réservé par la tradition juive pour 
désigner la seule divinité (pp. 274-278). 

La place que l’auteur de l’Epiître aux Romains attribue à 
l'Esprit marque l’orientation plus intérieure que le christianisme 
imprime à la religion. L'Esprit, scelle l’unité qui consacre dans 
une dépendance filiale vis-à-vis de Dieu la communauté chré- 
tienne et chacun de ses membres. La présence de l'Esprit qui 
se manifeste en chacun par les « gémissements indicibles » de 
la prière se vérifie dans la communauté par la présence des cha- 
rismes dont l’Esprit est le dispensateur (pp. 281-284). 

Les « doxologies nombreuses » dans les Epîtres, ainsi que 
les bénédictions, donnent une forme acclamative à la confession 
de la gloire de Dieu, c’est-à-dire de la puissance divine éclatant 
dans ses œuvres. Le style appartient à la liturgie synagogale, 
mais l’Apôtre en use librement ,sans craindre d’y introduire des 
données évangéliques et même des termes empruntés à l’hellé- 
nisme (pp. 286-290). 

On cherche sans grand profit à découvrir des racines hellé- 
niques à la piété de Paul. Nous venons de voir qu’elle découle 
surtout de la prière juive (p. 326). 
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Un mot cependant, lui est bien familier qu'il ne doit pas à 
la tradition hébraïque : c'est le mot « eucharistie ». Peut-être 
l’a-t-il emprunté de lui-même à l’hellénisme. Il lui a donné, en 
tout cas, une signification toute nouvelle en l’appliquant au culte 
chrétien et au sentiment particulier qui s’y fait jour: ce senti- 
ment de reconnaissance dont nous parlions plus haut et qui est 
né de la réalisation des promesses messianiques. La religion 
d'Israël n’ignorait certes pas la « louange » de Dieu et les 
psaumes sont remplis de cette exaltation qui célèbre les œuvres 
du Créateur. Mais 1° « action de grâces » est un sentiment plus 
spécifiquement filial, propre à caractériser notre attitude de bap- 
tisés vis-à-vis de notre Père des cieux. Il convient de souligner 
ici une note essentielle à la prière des chrétiens. Non que le 
sentiment de la paternité divine soit entièrement nouveau: la 
religion d'Israël avait déjà ajouté la note de tendresse que le 
paganisme ignorait même lorsqu'il reconnaissait la dépendance 
de l’homme vis-à-vis de Dieu. Mais le christianisme devait don- 
ner à la tendresse du Père des cieux un relief qui domine tout 
son culte et toute sa dévotion en lui appliquant la nuance de 
miséricorde que nous lisons dans la parabole du Prodigue. 

Le P. Hamman étudie avec soin l'emploi du mot « Père » 
dans l’adresse des prières de Jésus et dans celles de la prière des 
chrétiens. Son commentaire de la supplication de Gethsémani 
et celui du «, Pater », comme des autres formules qu’on rencontre 
dans le Nouveau Testament ne négligent rien pour nous faire 
sentir la beauté de ces textes si profondément éclairés par la 
sémantique de l’exégèse moderne. 

Chez saint Paul, la reconnaissance engendre une confiance 
hardie qui inspire ses intentions missionnaires toutes centrées 
sur l’évangélisation du monde et l’attente de la parousie. Mais, 
pour être « eucharistique », sa prière n’en est pas moins commur- 
nautaire. L’ « action de grâces », en effet, s’offre comme l’objet 
propre du culte chrétien dont la Cène a fixé les traits essentiels. 
Les Epîtres pauliniennes, destinées à être lues aux assemblées 
liturgiques, font de nombreuses allusions à sa célébration et com- 
plètent les renseignements que fournissent à ce sujet les autres 
écrits néo-testamentaires. Le P. Hamman insiste principalement 
sur la part de saint Paul dans la spiritualisation du culte. Il 
remarque que cette spiritualisation a commencé dès l’Ancien 
Testament et qu'ici encore l’Apôtre ne fait que continuer la tra- 
dition des psaumes et de la synagogue. Sa pensée est toute péné- 
trée des images et des expressions qu'il doit à la communauté 
palestinienne et, par elle, à la religion d'Israël. L'idée du Tem- 
ple, du sacrifice, du sacerdoce et, d'une façon plus générale, la 
conception du « service » de Dieu revêt une signification spiri- 
tuelle qui donne au culte chrétien ses dimensions authentiques. 
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C’est tout d’abord Jésus-Christ auquel est appliqué le rôle 
de la « pierre d’angle et de faîte » exaltée par les psalmistes. 
Puis, c’est la communauté messianique elle-même qui est com- 
parée au Temple et, par extension, à l’âme individuelle. La pré- 
sence de Dieu et le prestige de la consécration y dominent sur 
le souvenir des sacrifices. L’idée du sacerdoce spirituel est sous- 
jacente et se trouve développée dans la Prima Petri. La prière 
exerce une fonction capitale dans cette spiritualisation du culte : 
c’est elle qui intériorise l’attitude des chrétiens devant Dieu et 
grâce à elle le sacrifice prend désormais son sens de participation 
au sacrifice du Christ. 

L'étude sémantique des mots révèle une évolution identique. 
La mise en circulation des deux premiers dans un sens spirituel 
était déjà commencée par les Septante. Mais le troisième se 
transforme nettement sous l’influence du christianisme de Paul. 
Une double orientation se dessine : l’une dans le culte dont Dieu 
est l’objet et le seul témoin; l’autre vers le service des âmes par 
l’'évangélisation et l’apostolat proprement dit. Ainsi se fait le 
passage du culte à la vie chrétienne: la prière assure la conti- 
nuité de l’attitude religieuse et fait l’unité de ses divers aspects 
(RS): < 

Fidèle au cadre traditionnel dont il dépend, Paul n’en fait 
pas moins preuve d’une grande liberté intérieure. Son expérience 
personnelle n’est en rien compromise et son authenticité se re- 
connaît partout où elle affleure dans l’enseignement des Epitres 
(pp. 329-331). x 

Le P. Hamman en témoigne dans une conclusion qui retrace 
l'itinéraire spirituel de l’Apôtre. La prière de celui-ci sert de 
fil conducteur et chacun des éléments que nous venons d’analyser 
y prend sa place dans un mouvement de vie intérieure qu’oriente 
l’espérance eschatologique. 

Dans cette espérance nous atteignans le ressort intime qui 
commande tout le dynamisme de la prière chrétienne. L’aspect 
eschatalogique qui, dans la prière juive, traduisait l’attente d’une 
réalisation à venir des desseins de Yahvé sur son peuple prédes- 
tiné, prend la forme d’une certitude définitivement fixée. L’his- 
toire du salut s’inserit désormais dans l’histoire de l'Eglise et 
le culte eucharistique se présente comme l’anticipation d’une 
liturgie éternelle. Cette idée est particulièrement exprimée par 
l’Apocalypse johannique. Le commentaire qu’en donne le P. 
Hamman fait ressortir la signification cultuelle du symbolisme 
qui donne au dernier livre néo-testameniaire un relief d’apo- 
théose de la prière chrétienne. 

La destination liturgique des autres écrits johanniques se 
laisse également reconnaître, bien qu'il faille se garder de ne 
voir dans l’Evangile et dans la Prima Johannis que cet aspect, 
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alors que l'intention kerygmatique y reste prédominante (p. 
348), Mais il est intéressant de situer le témoignage du disciple 
bien-aimé dans l’ensemble d’une prière qui l’alimente et qui 
le stimule. 

L'étude de la prière johannique confirme l’enseignement 
recueilli dans les autres documents du christianisme primitif. 
Elle en révèle les dimensions spirituelles et théologiques qui 
ajoutent au récit du témoin une valeur personnelle sans égal. 
La prière sacerdotale qui termine le Discours après la Cène est 
à ce point de vue merveilleusement suggestive (p. 388 et svv.). 
La rédaction de cette prière porte la marque de la méditation 
du disciple qui avait profondément pénétré dans le cœur du 
divin Maître. Elle n’en ressemble pas moins par plusieurs points 
au Pater et se rattache ainsi à la prière de Jésus la plus authen- 
tique. Les trois objets qui l’inspirent nous font connaître les 
intentions le plus souvent présentes à la pensée de Jésus: sa 
propre glorification, c’est-à-dire l’achèvement de son œuvre; la 
sanctification de ses disciples; l’unité de son Eglise. 

Mais là encore la continuité des desseins de Dieu est atten- 
tivement mise en lumière. Le souvenir de l’Exode et de la com- 
munauté du désert est sans cesse inscrit dans la trame du récit 
évangélique. C’est assez dire que la valeur eschatologique du 
mystère chrétien y est mise en singulier relief. 

. Dans cette perspective, en effet, l’acclamation rapportée par 
la première Epitre aux Corinthiens prend tout son sens: Marana 
tha! Cet appel joyeusement lancé au Christ-Seigneur est bien le 
dernier mot de la prière chrétienne. Il fait écho au « viens, Sei- 
gneur Jésus! » qui termine l’Apocalypse. Tout porte à croire que 
cette expression araméenne avait été introduite dans la liturgie 
de la communauté palestinienne. On pouvait l'interpréter ou 
bien comme l'affirmation sereine de la présence du Christ déjà 
venu ou comme le cri poussé vers Lui dans la certitude de sa 
parousie. D’une manière comme de l’autre, la formule évoquait 
la gloire du « Kyrios », triomphe de Dieu Lui-même. Elle ré- 
sume toute la foi de l’Apôtre en la vérité du témoignage dont 
il se portait garant. Dans son sens eschatologique, le « Marana 
tha » semble donc être la première prière adressée au Christ 
(pp. 275-277). 

Le livre du P. Hamman est une mine qu’on ne peut exploi- 
ter en quelques coups de pioche. C’est un livre de lecture spiri- 
tuelle en même temps qu’un instrument de travail pour qui- 
conque veut se familiariser avec le Nouveau Testament et en 
suivre l’exégèse dans les commentaires les plus modernes. On 
ne se lassera pas d’y revenir et de s’en inspirer pour mieux com- 
prendre l’histoire de la piété chrétienne. 


(à suivre). M. 0.-G. 
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